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Prefazione 



Muhammad Iqbal (1877-1938), conosciuto nell'Asia del sud come il poeta- 
filosofo dell'Oriente, può essere considerato uno dei più originali pensatori 
musulmani e la sua principale opera in prosa, intitolata The Reconstructìon 
of the Religious Thought in Islam, pubblicata nel 1930 prima in India e suc- 
cessivamente ad Oxford, costituisce un tentativo di rilettura della tradizione 
islamica alla luce dell'esperienza moderna. Tradotta nelle maggiori lingue 
europee e asiatiche, quest'opera è formata da sette lezioni tenute tra il 1928 
e il 1932 su invito della Madras Muslim Association. 

Quando Iqbal tenne queste lezioni, la maggior parte del mondo musulmano 
si trovava sotto l'occupazione delle potenze occidentali. A quel tempo, anche 
se i musulmani si trovavano sotto il dominio politico dell'Occidente, il loro 
rapporto con il potere era basato esclusivamente su una relazione di tipo co- 
loniale. Oggi invece, diversi decenni dopo la fine del colonialismo, milioni 
di musulmani vivono nei paesi occidentali come cittadini, godendo in pieno 
dei diritti politici e sociali. Dal momento che l'Islam sembra essere la mag- 
giore forza unificante nella vita di questi musulmani occidentali, la cono- 
scenza dell'opera di Iqbal e del modo in cui ha interpretato il ruolo dell'Islam 
nel mondo moderno può avere una grande importanza in una società multi- 
culturale. 

Il pensiero di Iqbal inoltre può essere considerato come una risposta creativa 
alle questioni di natura politica e culturale che devono essere affrontate nel 
mondo moderno, in quanto questo pensatore, anche se si trovò a vivere in un 
periodo che domandava un nuovo approccio alla Legge, non si rivolse ai giu- 
risti del passato per una risposta esaustiva, ma li esaminò alla luce della si- 
tuazione moderna e formulò nuove risposte. Nel corso di questo processo 
Iqbal, anche se guardò sempre al Corano e alla Sunna come fondamentali 
fonti d'ispirazione, si confrontò anche con l'eredità politica, scientifica e fi- 
losofica dell'Occidente. 

In queste lezioni Iqbal offre anche una risposta ad alcuni problemi, che ca- 
ratterizzano la vita dell'Occidente, quali: la natura e il significato dell'espe- 
rienza religiosa, il ruolo della religione nella sfera pubblica e privata, la natura 
di Dio e la relazione tra il lato spirituale e materiale della vita umana. Iqbal 
sottolinea che nell'Islam non c'è una distinzione tra la sfera pubblica e quella 
privata, ma la vita è costituita da una relazione dinamica e profonda tra l'am- 
bito spirituale e quello temporale dell'esistenza, perché la rivelazione e la ra- 



gione conducono allo stesso tipo di conoscenza. Nell'Islam la religione e la 
scienza sono entrati raramente in conflitto, in quanto gli studiosi e gli scien- 
ziati musulmani hanno utilizzato la percezione sensibile come un valido me- 
todo d'indagine seguendo le indicazioni dello stesso Corano, che in molti 
versetti sottolinea la natura e le sue manifestazioni come segni dell'attività 
creatrice di Dio. Nella prospettiva di Iqbal, infatti, sia la preghiera sia la ri- 
cerca dello scienziato nell'ambito del mondo naturale sono atti "religiosi", in 
quanto in entrambi l'uomo cerca nello stesso tempo di stabilire un equilibrio 
con se stesso e una relazione dinamica con la natura che lo circonda. 

Nello stesso tempo però non possiamo presentare Iqbal solo ed unicamente 
come un pensatore musulmano; la sua ricca personalità infatti non può essere 
interpretata come il prodotto esclusivo della civiltà islamica, in quanto è stato 
profondamente influenzato dalle radici filosofiche dell'Occidente. Comunque, 
un pensatore del calibro di Iqbal non sarebbe potuto emergere senza uno stu- 
dio ed un approccio critico alla tradizione speculativa occidentale, che fanno 
di lui un ponte che mette in comunicazione l'Occidente e l'Oriente. In que- 
st'opera infatti Iqbal discute alcune fondamentali problematiche filosofiche 
facendo riferimento sia alla filosofìa occidentale sia al pensiero di alcuni tra 
i più importanti pensatori del mondo musulmano quali: Ibn Hazm, Ibn Rushd, 
Ibn Taimmiyah e al-GhazàlT. Lo scopo di Iqbal è infatti quello di discutere le 
problematiche filosofiche comuni sia al pensiero occidentale che a quello mu- 
sulmano per trovare attraverso le due diverse tradizioni speculative una sintesi 
capace nello stesso tempo d'imprimere un nuovo slancio al pensiero filosofico 
dell'Islam. 

Esaminiamo adesso brevemente il contenuto di ognuna delle sette lezioni. 
Nella prima lezione, intitolata La conoscenza e l 'esperienza religiosa, l'espe- 
rienza religiosa viene esaminata alla luce delle verità scientifiche e filosofiche. 
La religione però non viene interpretata come qualcosa di subordinato alla 
scienza o alla filosofica, bensì viene presentata come un sistema completo 
che tratta della totalità dell'esistenza. 

Nella seconda lezione, intitolata La prova filosofica dell 'esperienza reli- 
giosa, Iqbal riflette sulla filosofia scolastica e sui tre argomenti classici della 
dimostrazione dell'esistenza di Dio, che però vengono giudicati inadeguati 
in quanto basati su un dualismo di pensiero ed essere, che potrebbero essere 
ricondotti all'unità attraverso un'interpretazione critica dell'esperienza sia in- 
teriore che esteriore, interpretata come un simbolo della Realtà Ultima. 
Nella terza lezione, intitolata La concezione di Dio e il significato della pre- 
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ghiera, Iqbal medita intensamente su Dio, la natura e l'esperienza della pre- 
ghiera nell'Islam discutendo anche gli attributi divini della creatività, della 
conoscenza, dell'onnipotenza e dell'eternità. 

La quarta lezione, intitolata La libertà e l 'immortalità dell lo, è dedicata 
alla natura dell'uomo, al suo ruolo nel cosmo e al significato della vita oltre 
la morte. 

Nella quinta lezione, intitolata Lo spirito della cultura musulmana, viene 
discussa la differenza tra l'esperienza del profeta e quella del mistico e si sot- 
tolinea il ruolo dinamico del primo rispetto al secondo, in quanto il profeta 
tenta di attualizzare nella storia il contenuto della sua esperienza, mentre il 
mistico rimane imbrigliato in un'attitudine principalmente individualista. 

Nella sesta lezione, intitolata // principio di evoluzione nella struttura del- 
l'Islam, Iqbal discute del principio deìVIjtihad, il cui ruolo nell'ambito della 
legge islamica è quello di trovare un equilibrio tra gli eterni principi islamici 
e le diverse condizioni storiche, sociali, politiche ed economiche in cui 
Vumma islamica si trova a vivere nel corso della sua storia. 

Nella settima ed ultima lezione, intitolata E possibile la religione?, Iqbal 
riflette sulle diverse fasi della vita religiosa, arrivando alla conclusione che 
la religione è una forma di esperienza, che molto prima della scienza si è de- 
dicata alla ricerca di un metodo per purificare l'esperienza dai suoi elementi 
soggettivi per arrivare a ciò che è assolutamente reale ed oggettivo. 

Infine, Jay editore esprime la sua gratitudine air 'Iqbal Academy e al suo di- 
rettore Muhammad Suheyl Umar per l'incoraggiamento e il supporto intel- 
lettuale ricevuto in termini di libri e articoli dedicati alla vita e all'opera di 
Muhammad Iqbal, che sono stati di grande aiuto nel corso della traduzione 
dell'opera. Un ringraziamento speciale deve essere rivolto anche a Javid 
Iqbal, il figlio di Muhammad Iqbal e studioso attento della filosofia e della 
cultura islamica, per i preziosi consigli dati nel corso del lavoro di traduzione 
e commento. 

Inoltre dobbiamo ricordare il lavoro del Dr. M. Saeed Sheikh che, grazie 
all'apparato di note e rimandi presenti nella sua edizione del testo, ha reso 
l'opera di Iqbal più accessibile sia allo studioso che al lettore comune. 

A. L. Chalikandi 
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Introduzione 



Queste sette lezioni, scritte tra il 1928 e il 1932 1 , costituiscono il documento 
che meglio di ogni altro rappresenta il pensiero filosofico di Muhammad 
Iqbal, che purtroppo è conosciuto sia in Oriente sia in Occidente prevalente- 
mente come poeta piuttosto che come filosofo. In realtà, una lettura attenta 
di queste lezioni, tenute di fronte alla gioventù musulmana colta dell'epoca, 
c'introduce nelle riflessioni di un pensatore originale nel suo tentativo di ri- 
pensare la tradizione filosofica islamica in relazione alle problematiche sol- 
levate dal pensiero occidentale. 

Bisogna però essere consapevoli del fatto che in Iqbal la filosofia islamica 
e quella occidentale non si trovano in un rapporto d'inferiorità l'una nei con- 
fronti dell'altra, ma si fronteggiano da pari e da pari anche si confrontano 
nello spirito di ricerca comune della verità. In Iqbal, infatti, i riferimenti con- 
tinui alla filosofia occidentale non servono per giustificare la validità di certe 
verità islamiche o come chiave interpretativa di alcuni versetti coranici, ma 
costituiscono gli interlocutori di un discorso più ampio, che da una parte mira 
alla ricostruzione del pensiero religioso dell'Islam interamente su basi isla- 
miche, ma dall'altra propone anche nuove sfide e apre orizzonti di fronte alla 
riflessione filosofica. 

L'obiettivo, che Iqbal intendeva raggiungere in queste lezioni, è molto 
chiaro nel seguente passo tratto dalla Prefazione 2 : "In queste lezioni ho pro- 
vato a rispondere, anche se parzialmente, a quest'urgente bisogno nel tenta- 
tivo di ricostruire la filosofia religiosa musulmana, rispettando le tradizioni 
filosofiche dell'Islam e i più recenti sviluppi nei diversi campi della cono- 
scenza. Il momento presente è abbastanza favorevole per un tale impegno". 
Come vedremo, Iqbal riesce a rispondere alle questioni sollevate dal pensiero 
filosofico occidentale per mezzo non solo della filosofia islamica classica ma 
anche attraverso citazioni tratte dallo stesso Libro Sacro dell'Islam: il Corano. 
L'invito, che Iqbal ha rivolto ai giovani ascoltatori di queste lezioni e alle fu- 
ture generazioni di pensatori musulmani, è quello aprirsi al confronto con il 
pensiero occidentale senza però perdere il proprio patrimonio culturale e re- 
ligioso, ma cogliendo piuttosto il momento dell'incontro come un' occasione 
per rivalutarne e ripensarne le intrinseche possibilità alla luce dell'esperienza 
moderna. Scrive Iqbal: "Durante gli ultimi cinque secoli il pensiero religioso 
nell'Islam è rimasto praticamente stazionario, anche se c'è stata un'epoca in 
cui il pensiero europeo ha ricevuto l'ispirazione dall'Islam. Il fenomeno più 



interessante della storia moderna, comunque, è la straordinaria rapidità con 
cui il mondo dell'Islam si sta muovendo spiritualmente verso l'Occidente. 
Non vi è nulla di sbagliato in questo movimento, perché dal lato intellettuale 
costituisce solo uno sviluppo ulteriore di alcune delle più importanti fasi della 
cultura islamica. Temo solo che l'abbaglio esteriore della cultura europea 
possa arrestare il nostro movimento e che rischiamo di fallire nel comprendere 
il vero intimo di questa cultura. Durante tutti i secoli di ricerca intellettuale 
l'Europa ha seriamente pensato ai tutti quei problemi, a cui i filosofi e gli 
scienziati del mondo musulmano si sono interessati in passato" 3 . 

Durante questo ciclo di lezioni Iqbal richiama l'attenzione dei suoi lettori 
sul fatto che lo spirito del Corano è per eccellenza anti-classico 4 e che il pen- 
siero greco, anche se per certi versi ha costituito una fonte d'ispirazione per 
i filosofi musulmani, non ha consentito loro di comprendere in pieno l'im- 
menso valore rivoluzionario del messaggio coranico rispetto all'impostazione 
metafisica classica. Lo spirito del Corano deve essere considerato anti-clas- 
sico in quanto, richiamando l'attenzione dell'uomo sulla natura e i suoi mu- 
tamenti 5 , propone la prospettiva di un universo dinamico in continua 
espansione rispetto ad uno statico e finito. Iqbal dimostra attraverso un'attenta 
citazione dei versetti coranici che il divenire non è una macchia ed un'imper- 
fezione dell'essere, come pensava la filosofia classica, ma costituisce la sua 
stessa essenza, di cui le manifestazioni naturali non sono altro che simboli. 

La dinamicità dell'universo conduce Iqbal a riflettere seriamente sul pro- 
blema del tempo 6 , a cui il pensiero classico non ha dato una rilevanza meta- 
fisica, ma lo ha semplicemente negato, subordinandolo allo spazio o 
pensandolo in modo ciclico, come ad esempio gli stoici.Pensare il tempo 
come ciclico però equivale ad interpretarlo come semplice mezzo di rivela- 
zione dell'essere, perché in questa prospettiva la ciclicità non è un carattere 
del tempo stesso ma dell'essere. Iqbal, infatti, criticando la dottrina dell'eterno 
ritorno di Nietzsche, ha affermato che il tempo ciclico non è altro che l'idea 
dell'essere travestita da divenire 7 . Dalla prospettiva di Nietzsche non si giu- 
stifica una visione dinamica della realtà, perché un futuro prefissato e neces- 
sario non può ispirare l'uomo all'azione e la visione dell'immortalità, che ne 
consegue, assume le caratteristiche di un'idea disperata dal punto di vista me- 
tafìsico. Come vedremo, Iqbal dimostra che la costituzione metafisica del- 
l'uomo richiede la realtà del tempo o, meglio, seguendo la struttura logica 
del pensiero del filosofo, è la realtà metafisica del tempo, così come s'esprime 
nell'universo, che "influenza" l'essere stesso dell'uomo. Come vedremo, solo 
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nella realtà del tempo, inteso sia dal punto di vista interiore che esteriore, 
l'uomo può realizzare in pieno la propria essenza. 

Iqbal nei suoi continui riferimenti alla teoria evolutiva 8 non intende negare 
l'essenza dell'uomo, ma la coglie nella sua prospettiva dinamica. L'essenza 
umana, in quanto dinamica, può realizzarsi solo nel tempo e all'interno di un 
ambiente che le sia consono . 

A questo proposito assume una posizione centrale la nozione di Taqdir o 
destino, così come appare nel Corano 9 , e che è stata spesso fraintesa sia nel 
mondo islamico che in quello occidentale . Secondo Iqbal nel contesto della 
prospettiva coranica il destino dell'uomo non può essere interpretato come 
un fato opprimente che ne regola la vita dall'esterno, ma s'intende la realiz- 
zazione stessa delle possibilità intrinseche alla sua essenza. Qui si colloca la 
differenza profonda tra il pensiero di Nietzsche e quello di Iqbal, perché nella 
nozione di Taqdir l'essenza dell'uomo si realizza in modo naturale e non ha 
bisogno di un atto di forza come quello della volontà di potenza. 

Secondo la dottrina dell'eterno ritorno dell'uguale il tempo ciclico sembra 
ricadere sull'uomo come una maledizione metafisica, perché il singolo as- 
sume un ruolo funzionale solo in quanto preparazione alla venuta del supe- 
ruomo. Il tempo, invece, così come il Corano ha ispirato Iqbal a pensare, è 
interpretabile come una possibilità aperta, all'interno della quale l'uomo può 
realizzarsi oppure perdersi nel pieno utilizzo della propria libertà . 

Nel pensiero di Nietzsche sembra esserci una contrapposizione assoluta tra 
essere e divenire, che il filosofo ha pensato di poter ricomporre in parte nella 
dottrina dell'eterno ritorno: "Tutto s'allontana, tutto ritorna; eterna gira la 
ruota dell'essere. Tutto muore, tutto rifiorisce; eterno fluisce l'anno dell'es- 
sere. Tutto si spezza, tutto viene riconnesso; eternamente si edifica la casa 
dell'essere, sempre la stessa. Tutto si separa, tutto s'incontra di nuovo e si sa- 
luta; eternamente fedele a se stesso è l'anello dell'essere. In ogni istante ha 
principio l'essere; intorno ad ogni "qui" ruota la sfera "là". Dappertutto è il 
centro. Curvo è il sentiero dell'eternità" 10 . 

Nietzsche non sembra essere stato in grado di giustificare metafisicamente 
il valore della temporalità e della caducità perché, secondo Iqbal, non ha com- 
preso che l'essere e il divenire sono coinvolti in una relazione profonda. Solo 
ciò che "è", infatti, "diviene" e il processo stesso del divenire attraverso il 
tempo, inteso come possibilità aperta, realizza l'essere nelle sue intrinseche 
possibilità. 

Nel Così parlò Zarathustra è scritto: "L'uomo è una fune sospesa tra l' ani- 
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male e il superuomo- una fune sopra l'abisso. Un pericoloso passare dall'altra 
parte, un pericoloso essere per via, un pericoloso guardarsi indietro, un peri- 
coloso inorridire e arrestarsi. Quel che è grande nell'uomo è che egli è un 
ponte e non una meta: quel che si può amare nell'uomo è che egli è transizione 
e tramonto" 11 . 

L'esistenza dell'uomo, secondo Nietzsche, non sembra aver alcun intrinseco 
valore, ma è unicamente funzionale alla comparsa stessa del superuomo; in 
Iqbal invece l'idea evolutiva applicata all'essere umano riempie di speranza 
tutta l'umanità, perché ogni esistenza è dotata di un intrinseco valore nel mo- 
mento stesso in cui agisce realizzandosi nella propria libertà. 

A questo proposito nella prima lezione Iqbal ha affermato: "L'uomo parte- 
cipa alle più profonde aspirazioni dell'universo e ha la capacità di decidere 
del proprio destino allo stesso modo di quello dell'universo, ora adattandosi 
alla sua forza, ora utilizzando la sua energia per plasmare le sue forze per i 
propri scopi e fini. In questo progresso continuo Dio diviene Colui che lavora 
con l'uomo, basta che quest'ultimo prenda l'iniziativa" ; "Se l'uomo non 
prende l'iniziativa, se non si evolve nell'interna ricchezza del suo essere e se 
cessa di sentire la spinta interiore di migliorare, allora il suo spirito diventerà 
pietra e si ridurrà al livello di morta materia. La sua vita e il progresso del 
suo spirito dipendono dal tipo di relazione che l'uomo stabilirà con la realtà. 
La conoscenza, interpretabile come percezione sensibile elaborata dalla com- 
prensione, è colei che stabilisce queste connessioni" 12 . 

L'essere umano, proprio in quanto libero, ha il potere di realizzarsi o di per- 
dersi. Anche se l'umanità si trova in un processo di continua evoluzione, così 
come l'universo stesso, non per questo il singolo perde il proprio intrinseco 
valore, restando schiacciato dall'imperativo biologico dell'evoluzione della 
propria specie. Per questo motivo la teoria dell'evoluzione, così come viene 
interpretata da Iqbal, ha il potere d'ispirare l'essere umano e non di mortifi- 
carne la libera iniziativa e l'interna dinamicità. 

Qui si colloca la riflessione di Iqbal relativa ai versetti coranici, che de- 
scrivono la caduta dell'uomo. Il racconto coranico, anche se riprende un tema 
già presente nella Genesi, gli conferisce un significato del tutto differente. 
Secondo Iqbal infatti dobbiamo interpretare il termine Jannat come uno stato 
primitivo, in cui l'uomo non intrattiene nessuna relazione con il suo ambiente, 
che possa dar luogo alla nascita di una cultura.. L'uomo occupa la terra non 
in seguito ad una punizione divina, ma perché questo luogo, anche se è pieno 
di dolore e sofferenza, sembra il più adatto allo sviluppo libero delle sue fa- 
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colta. 

Iqbal nella terza lezione afferma: "Secondo questa prospettiva la caduta 
non può essere interpretata come una depravazione morale, ma indica solo il 
passaggio dell'uomo all'autocoscienza, intesa come una sorta di risveglio da 
uno stato semplicemente naturale. Per questo motivo il Corano non considera 
la terra un luogo di tortura, in cui l'uomo è imprigionato in seguito ad un atto 
di disobbedienza, perché il primo atto di disobbedienza fu anche il primo atto 
di libera scelta e proprio per questo motivo è stato perdonato da Dio" 13 ; "L'in- 
serimento di Adamo in un ambiente fisico pieno di difficoltà non ha il signi- 
ficato di una punizione, (. . .). Invece, la vita di un ego finito in un ambiente 
ostile si fonda sul continuo arricchimento della conoscenza, che si ottiene per 
mezzo del metodo basato su tentativi ed errori, descrivibile come una sorta 
di male intellettuale, che però era indispensabile per il progresso della cono- 
scenza" 14 . 

Questo tratto del pensiero di Iqbal costituisce l'anello di congiunzione tra 
l'uomo e l'universo, in quanto l'uomo non si sente come un estraneo collocato 
in un ambiente ostile, all'interno del quale può orientarsi con fatica, ma lo 
occupa vivendo le difficoltà come un momento che deve essere superato in 
vista della crescita e dello sviluppo del singolo e della specie stessa, di cui il 
singolo è parte. 

Nella prima lezione Iqbal esordisce in questo modo: "Quale è il carattere e 
la struttura generale dell'universo in cui viviamo? C'è un elemento perma- 
nente nella costituzione dell'universo? Come sono relazionati tra loro? Quale 
posto occupiamo in esso e quale è il tipo di condotta che si addice al posto 
che occupiamo?" 15 . 

Queste tre domande sono correlate e non è possibile rispondere ad una tra- 
lasciando l'altra. Il posto occupato dall'uomo e la sua condotta dipendono 
dall'essenza stessa dell'universo, non solo perché è l'ambiente in cui vive, 
ma anche perché esiste una connessione molto stretta tra la sua essenza e 
quella del cosmo di cui è parte. Come abbiamo accennato anche precedente- 
mente, infatti, entrambi hanno un carattere profondamente dinamico. 

La dinamicità dell'universo conduce Iqbal a riflettere profondamente sul 
tempo, ed ad accorgersi della difficoltà insita in questa riflessione e dell'ina- 
deguatezza di molte delle teorie formulate dai pensatori passati e contempo- 
ranei . Il filo conduttore, che sembra unire le diverse teorie, è ciò che potremo 
definire la "spazializzazione del tempo", ossia l'interpretazione del tempo in 
funzione dello spazio. La stessa teoria della relatività, così come viene pre- 



13 



sentata nell'opera intitolala Relativìty: The Special and the General Theory: 
A Popular Exposition , sembra interpretare il tempo come una quarta dimen- 
sione dello spazio. Iqbal afferma che una prospettiva di questo tipo è inac- 
cettabile in quanto trasforma il futuro in qualcosa di già dato in una sorta di 
spazio fisico, dove attende di manifestarsi. Il tempo, interpretato in questo 
modo, perde il suo carattere di dinamicità e di aperta possibilità, che consen- 
tono all'uomo di esprimersi in modo sempre nuovo ed originale. 

La critica che Iqbal rivolge alla teoria di Einstein, anche se è ben consape- 
vole della differenza profonda che intercorre tra la speculazione filosofica e 
la ricerca condotta in ambito fisico, sintetizza le conclusioni a cui il pensatore 
è pervenuto attraverso un esame delle teorie classiche e moderne sul tempo, 
che nella seconda lezione erano partite dall'analisi del paradosso di Zenone 
ed erano terminate con l'esame della teoria di Ouspensky. 

Un posto speciale è riservato alle teorie di Bergson, di cui Iqbal apprezza 
in modo particolare la distinzione tra il tempo fisico e la durata, intesa come 
il tempo della coscienza. Secondo Bergson il tempo fisico, che pone una di- 
stinzione netta tra passato, presente e futuro, è il frutto di un'operazione che 
l'intelletto compie sulla natura, che viene per esigenze conoscitive distinta in 
enti differenti collocati in determinate coordinate spazio-temporali 16 . La cri- 
tica di Iqbal a Bergson si basa sul fatto che la sua concezione ha il difetto di 
essere caratterizzata da un dualismo di pensiero e di volontà, perché l'uno è 
interpretato come ciò che distingue il tutto della natura in una pluralità di enti 
e l'altro come un flusso creativo libero e vitale. Il limite di Bergson è stato 
quello di non aver compreso che il ruolo del pensiero non è solo quello di 
confinare il flusso dell'esperienza in categorie che consentono un approccio 
conoscitivo verso la natura, in quanto possiede anche un movimento più pro- 
fondo. Iqbal stesso ha affermato che il pensiero è costretto a simulare finitezza 
ed incompletezza a causa della relazione molto stretta con il tempo seriale, 
che si esprime nel linguaggio 17 . Nella stessa esperienza cosciente non è pre- 
sente né solo pensiero né solo volontà perché entrambe collaborano in vista 
della progettazione del futuro. È vero che il passato, come sostiene Bergson, 
continua ad operare insieme al presente, ma è ancora più vero, come argo- 
menta Iqbal, che entrambi si trovano in una tensione continua verso il futuro. 
Secondo Bergson per salvaguardare la realtà del tempo nella dinamicità del 
reale dobbiamo negargli qualsiasi carattere teleologico, in quanto l'esistenza 
di un fine prefissato verso cui l'intera realtà si muove rende nullo il potere 
stesso del tempo . In realtà, riteniamo che il tempo in questo caso debba es- 
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sere considerato come una condizione che rende effettivamente possibile il 
progettare in vista di un fine sia da parte della Realtà sia da parte del singolo 
essere umano. 

La critica di Iqbal alla prospettiva di Bergson, così come viene espressa 
nella seconda lezione, apparentemente non sembra molto chiara. Da una parte 
infatti si afferma che l'universo procede verso un fine ideologicamente orien- 
tato, e dall'altra si sostiene che una prospettiva teleologica non può essere ac- 
cettata se fa riferimento ad un piano precostituito, che tende ad annullare il 
ruolo stesso del tempo 18 . Personalmente ritengo che la problematica possa es- 
sere risolta, se consideriamo il tempo come la condizione primaria che rende 
effettivamente possibile il progettare in vista di un fine. Se infatti il tempo 
fosse irreale, non sarebbe nemmeno possibile un movimento teleologicamente 
orientato, perché il futuro sarebbe costituito da una serie di atti posseduti in- 
trinsecamente dalla Realtà, che si manifesteranno necessariamente nel pro- 
cesso stesso del suo svolgimento. Iqbal invece ritiene che possa essere 
salvaguardato sia l'aspetto teleologico della realtà sia quello del tempo, che 
rende possibile il movimento diretto verso un fine futuro. Il fine però ha un 
carattere aperto, in quanto Iqbal tende a prediligere l'aspetto delle libertà ri- 
spetto a quello di un fine determinato. Ecco perché il termine "teleologico" 
credo debba essere interpretato come un riferimento ad un fine, che è carat- 
teristico di un' agire che è nello stesso tempo libero e intelligente, piuttosto 
che ad un fine determinato e prefissato. Iqbal, infatti, criticando Bergson, 
nella seconda lezione cerca di risolvere il dualismo tra pensiero e volontà at- 
traverso la nozione di un agire teleologico, che tende a sottolineare la presenza 
di fini nell'attività intelligente, sintesi di pensiero e volontà. 

Nella lezione intitolata "La prova filosofica dell'esperienza religiosa" Iqbal 
rivolge una critica profonda ai tre classici argomenti a sostegno dell'esistenza 
di Dio 19 : l'argomento cosmologico, la prova teleologica e quella ontologica. 
Gli argomenti, che Iqbal porta a supporto della propria tesi, ci consentiranno 
anche di comprendere in modo più approfondito che cosa s'intende per "mo- 
vimento teleologico". 

Iqbal critica l'argomento cosmologico perché cerca di provare logicamente 
l'esistenza di un Principio Primo attraverso la negazione di un regresso al- 
l'infinito nella catena delle cause e degli effetti . Iqbal nota che il Principio 
Primo, cui perviene l'intero argomento in realtà è qualcosa di limitato dal suo 
stesso effetto, perché nella relazione tra causa ed effetto il secondo termine è 
necessario quanto il primo 20 . In realtà, nella prospettiva di Iqbal l'Infinito, os- 
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sia il Principio Primo, non esclude il finito ma lo giustifica nel suo essere più 
profondo. 

La prova teleologica viene criticata perché secondo Iqbal il creatore non 
può essere considerato estraneo alla materia dell'universo, di cui subisce pas- 
sivamente la natura nell'atto stesso della creazione. Nella prova teleologica, 
partendo dall'osservazione della presenza di un fine e di un adattamento nella 
natura, si perviene logicamente alla nozione di una Causa Intelligente, capace 
di giustificarli. Secondo Iqbal però in questa prospettiva abbiamo da una parte 
la nozione di una Causa infinitamente potente ed intelligente e dall'altra 
quello di una materia, che sembra essere incapace di organizzarsi da se stessa 
e ha bisogno di un principio esterno che la doti delle caratteristiche dell'ordine 
e della finalità 21 . 

Le due prove fino ad ora analizzate possono essere accomunate dal fatto 
che in entrambe il finito e l'infinito si fronteggiano come estranei, perché sia 
nella prima che nella seconda la loro relazione sembra basata sull'esteriorità 
piuttosto che sull'interiorità, una prospettiva che sembra appartenere più alla 
prospettiva metafisica classica che a quella suggerita dalla scienza moderna. 
Però, ritengo che le due nozioni, che ci permettono di comprendere la natura 
della critica di Iqbal agli argomenti classici della dimostrazione dell'esistenza 
di Dio, sono rispettivamente quelle di "teleologia" e di "dinamismo", che ab- 
biamo discusso precedentemente. Se infatti l'universo è interpretato come di- 
namico ed in continua evoluzione, una prova come quella cosmologica, che 
parte dalle caratteristiche di un universo finito per giustificare l'esistenza di 
una causa di potere infinito, si dimostra del tutto inadeguata. La difficoltà di 
fondo si trova nel pensare che una Causa Infinita si sia espressa in un universo 
finito e statico, che ne dovrebbe aver esaurito tutte le intrinseche possibilità. 
Un universo dinamico si addice meglio di uno statico ad un principio dotato 
di potenza infinita, che in questo modo sarà libero di esprimersi liberamente 
nel tempo. 

Un universo dinamico ha bisogno di un principio che nello stesso tempo è 
sia "fuori" che "dentro" di esso, ossia di un principio che non lo giustifica 
semplicemente nel suo essere statico, ma che lo ispira nella dinamica stessa 
del suo sviluppo. Alcune riflessioni di Iqbal, presenti anche in queste lezioni, 
hanno indotto alcuni critici ad affermare che nel suo pensiero si trova adom- 
brata una prospettiva, che interpreta Dio come immanente alla Sua creazione. 
Personalmente, ritengo che Iqbal non intenda negare la trascendenza di Dio, 
semplicemente la sua riflessione filosofica, situandosi in un contesto nuovo, 
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ha bisogno di un nuovo tipo di linguaggio diverso da quello della metafisica 
classica. Probabilmente molte delle difficoltà sottolineate dai critici sono di 
natura linguistica. Il linguaggio della filosofia occidentale infatti è derivato 
per la maggior parte dalla filosofia greca e per questo motivo, quando Iqbal 
si trova ad affrontare problemi di ordine metafisico da una prospettiva com- 
pletamente differente, come quella coranica, nello stesso tempo si scontra con 
i limiti di un linguaggio, che è nato in prospettive culturali del tutto differenti. 

Forse per questo motivo Iqbal, quando discute dell'Ultimo Ego, ossia Dio, 
sembra trovarsi sempre sul punto di cadere in una prospettiva immanentista. 
Non ritengo però che questo sia lo scopo della sua speculazione. La difficoltà 
probabilmente risiede nel fatto che è molto difficile parlare di un principio di 
questo tipo evitando di utilizzare termini quali "interno" ed "esterno", che in- 
vece potrebbero apparire in un certo senso fuorvianti, in quanto sembrano 
prediligere una prospettiva immanente rispetto ad una trascendente. 

In realtà Iqbal stesso si dimostra critico verso una prospettiva panteista nel 
passo seguente: "L'operazione del pensiero, che è essenzialmente simbolica 
nel suo carattere, nasconde la vera natura della vita nel momento in cui la raf- 
figura come una corrente universale, che fluisce attraverso tutti gli enti. Se 
assumiamo un punto di vista intellettuale nella nostra interpretazione dell'esi- 
stenza, cadiamo inesorabilmente in una visione panteistica della realtà. L'in- 
tuizione però ci rivela la vita come un ego centralizzante" 22 . Lo scopo 
principale della riflessione di Iqbal non è quello di focalizzare l'attenzione 
su un principio immanente, ma quello di ricondurre la dinamicità del tutto ad 
un Principio Primo di natura spirituale, interpretabile come un Ego. Se, infatti, 
il principio fosse stato interpretato come impersonale, allora sarebbe stato 
molto difficile non cadere in una prospettiva panteista ed immanentista. Però, 
se il principio primo viene concepito come un Ego libero, questo tipo di dif- 
ficoltà possono essere superate. Inoltre, un'interpretazione di questo tipo non 
ci conduce a parlare di Dio in termini antropomorfici in quanto: "Per il Sé 
creativo il cambiamento non può significare imperfezione, perché la perfe- 
zione del Sé Creativo non consiste in una immobilità concepita in maniera 
meccanica, come Ibn Hazm potrebbe aver pensato ispirandosi ad Aristotele, 
ma si esprime nello scopo infinito della sua attività, dal momento che la vita 
di Dio è auto-rivelazione. Il "non ancora" dell'uomo esprime una ricerca e 
può significare fallimento, il "non ancora" di Dio invece indica una realizza- 
zione che non fallisce nelle infinite possibilità creative del Suo essere, che 
conserva la sua unità nell'intero processo" 23 . 
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La nozione di un Ego di natura spirituale, inteso come il principio stesso 
della realtà, costituisce per Iqbal l'anello di congiunzione tra il pensiero filo- 
sofico e la prassi religiosa, anche se "le aspirazioni della religione s'innalzano 
più in alto di quelle della filosofia. La filosofia è una visione intellettuale 
degli enti e non si preoccupa di andare al di là di un concetto, che è capace di 
ridurre tutta la ricca varietà dell' esperienza ad un sistema. La religione invece 
cerca un contatto più vicino con la Realtà" 24 . Il principio primo, di cui parla 
Iqbal, può soddisfare sia il filosofo che l'uomo religioso, anche se nel primo 
caso costituisce il punto in cui il pensiero si ferma mentre nel secondo l'obiet- 
tivo ultimo è quello di trovare una relazione con questo principio stesso. Per 
questo motivo Iqbal considera l'esperienza mistica degna di tutto rispetto, 
anche se sembra per sua natura incomunicabile e inanalizzabile nella sua to- 
talità. 

Nell'introduzione a queste lezioni Iqbal aveva auspicato la possibilità che 
riflessione scientifica e religiosa possano trovare delle basi comuni. Il per- 
corso seguito in queste lezioni parte proprio dalle tre domande fondamentali, 
precedentemente discusse, relative alla natura dell'universo, dell'uomo e al 
posto di quest'ultimo nel cosmo, per poi pervenire attraverso l'esame di al- 
cune teorie scientifiche e filosofiche alla nozione di un Ego inteso come Prin- 
cipio Primo. Iqbal ci dimostra che proprio partendo da una riflessione sulle 
verità coraniche, lette alla luce delle moderne ipotesi scientifiche, si può per- 
venire ad una giustificazione razionale dell'esistenza di un Ego libero, ossia 
Dio. 

In queste lezioni, anche se in certi punti risultano di diffìcile comprensione, 
Iqbal, ripensando le problematiche filosofiche comuni sia alla filosofia clas- 
sica sia a quella moderna in vista della ricostruzione del pensiero religioso 
nell'Islam, riesce anche a dimostrare che la relazione con il pensiero classico 
può aver indirizzato il pensiero filosofico verso determinati percorsi specu- 
lativi, che però non sono gli unici percorribili. La riflessione di Iqbal, partendo 
dall'esame della natura anti-classica del Corano, ci conduce a riflettere sulle 
possibilità stesse del pensiero filosofico che, partendo da differenti premesse, 
potrebbe aver aperto orizzonti diversi alla speculazione. Proprio questo sem- 
bra essere l'obiettivo di Iqbal, ossia ispirare la gioventù musulmana a rela- 
zionarsi con il pensiero occidentale in modo paritario attraverso gli strumenti 
forniti dalla stessa tradizione islamica. Lo scopo non è però quello di leggere 
l'Islam attraverso gli strumenti del pensiero occidentale, piuttosto l'invito è 
quello di dare al pensiero occidentale una nuova ispirazione attraverso una 
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speculazione filosofica, che ha le sue premesse nella riflessione coranica. 
Iqbal ha dimostrato che l'accettazione acritica delle premesse della filosofìa 
greca ha impedito a molti pensatori musulmani di comprendere in pieno le 
intrinseche possibilità speculative presenti nei contenuti dei versetti del Co- 
rano. Per questo motivo la strada della pedissequa applicazione del pensiero 
occidentale non è più percorribile, anche se questo non significa che non ci 
sia spazio per una filosofia islamica degna di questo nome. 



Sabrina Lei 
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PREFAZIONE DELL'AUTORE 



Anche se il Corano enfatizza più il ruolo dell'azione rispetto a quello del- 
l'idea, ci sono tuttavia degli uomini per i quali è impossibile assimilare in 
maniera organica un universo alieno rivivendo, come un processo vitale, 
quello speciale tipo di esperienza interiore sulla quale in ultimo riposa la fede 
religiosa. D'altra parte, l'uomo moderno, ormai abituato a pensare partendo 
da elementi concreti- abitudine che lo stesso Islam ha incoraggiato nei primi 
anni della sua carriera culturale- è divenuto meno capace di questo tipo d' 
esperienza, di cui sospetta per paura di cadere vittima dell'illusione. 

Le scuole di sufismo non hanno contribuito positivamente all'evoluzione 
del pensiero religioso nell'Islam. I loro rappresentanti, a causa della loro igno- 
ranza del mondo moderno, sono assolutamente incapaci di ricevere una nuova 
ispirazione dal pensiero e dall' esperienza del nostro tempo e per questo mo- 
tivo continuano ad utilizzare metodi creati per generazioni che possedevano 
prospettive culturali differenti, in aspetti importanti, dalla nostra. 

Nel Corano è scritto: "La tua creazione e resurrezione sono come la crea- 
zione e la resurrezione di una singola anima". Un'esperienza di vita come 
quella cui si allude in questo passo, riconducibile a quella dell'unità biologica, 
richiede oggi un metodo fisiologicamente meno violento e psicologicamente 
più adatto ad una mentalità più concreta. In assenza di un tale metodo è na- 
turale il bisogno di una forma scientifica di conoscenza religiosa. In queste 
lezioni, che furono tenute a richiesta della Muslim Association a Madras, Hy- 
derabad e Alighar, ho provato a rispondere, anche se parzialmente, a questo 
urgente bisogno nel tentativo di ricostruire la filosofia religiosa musulmana, 
rispettando le tradizioni filosofiche dell'Islam e i più recenti sviluppi nei di- 
versi campi della conoscenza umana. Il momento presente è abbastanza fa- 
vorevole per un tale impegno. La fisica classica ha imparato a criticare le sue 
stesse fondamenta e la prospettiva materialista sta lentamente perdendo d'im- 
portanza. Quindi non è lontano il giorno in cui religione e scienza potrebbero 
scoprire insospettati elementi comuni ad entrambe. Dobbiamo comunque ri- 
cordare che nel pensiero filosofico non c'è mai un limite ed una fine del pen- 
sare. Quando la conoscenza progredisce e nuove strade si aprono di fronte al 
pensiero, altri punti di vista, e probabilmente punti di vista più solidi di quelli 
che vengono proposti in queste lezioni, sono possibili. Il nostro dovere è 
quello di esaminare con attenzione il progresso del pensiero, mantenendo un 
atteggiamento critico ed aperto. 



Prima lezione: La conoscenza e l'esperienza religiosa 



Quale è il carattere e la struttura generale dell'universo in cui viviamo? C'è 
un elemento permanente nella costituzione dell'universo? Come sono rela- 
zionati tra loro? Quale posto occupiamo in esso e quale è il tipo di condotta 
che si addice al posto che occupiamo? Queste domande sono comuni alla re- 
ligione, alla filosofìa e alla poesia ispirata. Però il tipo di conoscenza, che 
viene offerta dall'ispirazione poetica, è nel suo carattere essenzialmente in- 
dividuale, figurativa, vaga ed indefinita. La religione invece, nelle sue forme 
più avanzate, si eleva più in alto della poesia perché si muove dall'individuo 
verso la società. Nella sua disposizione verso la Realtà Ultima cerca di supe- 
rare i limiti umani, tentando di offrire una diretta visione del reale. E possibile 
applicare il puro metodo razionale della filosofia alla religione? Lo spirito 
della filosofia è quello della libera ricerca che per sua natura sospetta di ogni 
autorità, in quanto la sua funzione è quella di seguire gli assunti acritici del 
pensiero nei luoghi più impervi e in questa ricerca giunge alla negazione o 
alla franca ammissione dell'incapacità della pura ragione di cogliere la Realtà 
Ultima. L'essenza della religione, d'altra parte, è la fede, e la fede, come un 
uccello, vede quelle vie impercorribili dall'intelletto che, nelle parole di un 
grande poeta mistico dell'Islam, "intrappola solamente il cuore vivente di un 
uomo e lo priva del tesoro invisibile della vita che giace all'interno" 1 . 

Non possiamo negare che la fede sia qualcosa di più del semplice sentimento 
perché possiede un certo contenuto cognitivo, e le vicende delle correnti ri- 
vali- scolastiche e mistiche- nella storia della religione dimostrano che l'idea 
è al suo interno un elemento vitale. Inoltre, la religione nel suo lato dottrinale, 
come è stata definita dal Professor Whitehead, è un sistema di verità generali 
che hanno la capacità di trasformare il carattere di una persona, quando sono 
sinceramente sostenute e apprese con spontaneità 2 . Ora, dal momento che la 
trasformazione e la guida interna ed esterna dell'uomo costituiscono gli obiet- 
tivi centrali di ogni religione, è ovvio che le verità generali che incarna non 
debbono rimanere instabili perché nessuno agirebbe basandosi su un principio 
di condotta dubbio. Quindi, in vista di questa funzione, la religione sembra 
avere più bisogno di fondamenta razionali nei suoi principi ultimi che i dogmi 
della scienza. La scienza infatti può ignorare la metafisica razionale e di fatto 
l'ha ignorata per molto tempo. La religione invece non può assolutamente 
permettersi d' ignorare la ricerca di riconciliazione degli opposti nell'espe- 
rienza e la comprensione dell'ambiente in cui l'umanità si trova a vivere. 



Questo è il motivo per cui il Prof. Whitehead ha sottolineato acutamente 
che le età delle fede sono le età del razionalismo 3 , anche se razionalizzare la 
fede non significa ammettere la superiorità della filosofìa sulla religione. La 
filosofìa, senza dubbio, ha la facoltà di giudicare la religione, ma ciò che deve 
essere giudicato ha una natura tale che non si porrà sotto il giudizio della fi- 
losofia, eccetto che nei propri termini perché la filosofia non può assegnare 
alla religione un posto inferiore tra i suoi dati. La religione infatti non è solo 
pensiero, solo sentimento o solo azione, ma è l'espressione dell'uomo nella 
sua totalità. Quindi, quando si prepara a valutare la religione, la filosofìa deve 
riconoscere la sua posizione centrale e non ha altre alternative tranne quella 
di ammetterla come qualche cosa di focale all'interno del processo di sintesi 
riflessiva. Non vi è alcuna ragione, inoltre, per supporre che il pensiero e l'in- 
tuizione siano essenzialmente opposti perché di fatto provengono dalla stessa 
radice e si completano l'uno con l'altro. Il pensiero afferra il reale un poco 
alla volta, mentre l'intuizione nella sua interezza. L'uno punta il proprio 
sguardo nel centro, mentre l'altro nell'aspetto temporale della realtà. 

L'intuizione è fruizione presente dell'intera realtà; il pensiero ha bisogno 
di attraversare il tutto, specificando lentamente e limitando le sue diverse re- 
gioni per un'osservazione esclusiva. Nonostante queste differenze però, en- 
trambi hanno bisogno l'uno dell'altro per un mutuo rinvigorimento. Entrambi 
cercano visioni della medesima realtà che si rivela loro in accordo con la loro 
funzione nella vita. Infatti, l'intuizione, come afferma giustamente Bergson, 
è solo un tipo superiore d'intelletto 4 . 

La ricerca di fondazione razionale nell'Islam è iniziata con lo stesso Profeta, 
la cui costante preghiera era: "O Dio, concedimi la conoscenza della natura 
ultima delle cose!" 5 . L'opera dei più tardi mistici e razionalisti costituisce un 
capitolo estremamente istruttivo nella storia della nostra cultura, in quanto ri- 
vela un desiderio di un coerente sistema di idee, uno spirito di devozione in- 
tera alla verità, insieme alle limitazioni culturali dell'epoca, che hanno reso i 
diversi movimenti teologici meno fruttiferi di quello che avrebbero potuto 
essere in epoche diverse. 

Come tutti sappiamo, la filosofia greca è stata una grande forza culturale 
nella storia dell'Islam. Un attento studio del Corano e delle diverse scuole di 
teologia scolastica, che sono nate sotto l'ispirazione del pensiero greco, di- 
mostrano però che, anche se la filosofìa greca ha ampliato molto le prospettive 
dei pensatori musulmani, ha nello stesso tempo limitato la loro comprensione 
del Libro Sacro. 
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Socrate ha concentrato la sua attenzione esclusivamente sul mondo degli 
uomini perché considerava l'oggetto di studio per eccellenza l'uomo stesso e 
non la pianta, l'insetto e le stelle. Al contrario lo spirito del Corano, che vede 
neh' umile ape un recipiente della divina ispirazione 6 , costantemente richiama 
il lettore all'osservazione del continuo cambiamento dei venti, dell'alternanza 
del giorno e della notte, delle nubi 7 , del cielo stellato 8 e dei pianeti che si 
muovono nello spazio infinito 9 ! Come vero discepolo di Socrate, Platone di- 
sprezza la percezione sensibile che, dal suo punto di vista, conduce solo alla 
semplice opinione e non alla conoscenza 10 . Al contrario il Corano considera 
il vedere e l'udire come i più preziosi doni divini 11 e li dichiara responsabili 
davanti a Dio per la loro azione in questo mondo 12 . I primi studiosi del Co- 
rano, sotto l'influsso della speculazione classica, dimenticarono completa- 
mente questa prospettiva e lessero il Libro Sacro alla luce del pensiero greco 
ed impiegarono circa due secoli per comprendere, anche se non chiaramente, 
che lo spirito del Corano è essenzialmente anti-classico 13 . 
Da questa comprensione scaturì una sorta di rivolta intellettuale, il cui pieno 
significato non è stato ancora compreso. Fu in parte a causa di questa rivolta 
ed in parte della sua storia personale che GhazalT fondò la religione sullo scet- 
ticismo filosofico, una base abbastanza pericolosa per la religione e non in- 
teramente giustificata dallo spirito del Corano. Invece, l'oppositore principale 
di GhazalT, Ibn Rushd, che difendeva la filosofia greca, venne condotto dalla 
filosofia aristotelica alla dottrina dell'Immortalità dell'Intelletto Attivo 14 . Que- 
sta dottrina, che ha esercitato un' enorme influenza sulla vita intellettuale di 
Francia e Italia 15 , è interamente opposta alla visione che il Corano ha del va- 
lore e del destino dell'io 16 . Di fatto Ibn Rushd ha perduto di vista la grande e 
fruttifera idea dell'Islam e ha, senza esserne pienamente consapevole, favorito 
la crescita di quella snervante filosofia di vita che oscura all'uomo la visione 
di se stesso, del suo Dio e del suo mondo. I più costruttivi tra i pensatori asha- 
riti erano senza dubbio nel giusto e anticiparono molte delle più moderne 
forme di idealismo. Nel complesso però, il fine del movimento asharita era 
semplicemente difendere l'opinione ortodossa con le armi della dialettica 
greca. Il Mu 'tazilah invece, concependo la religione semplicemente come un 
corpo di dottrine e ignorandola come un fatto vitale, non ha prestato atten- 
zione ai modi non concettuali di concepire la realtà e ha ridotto la religione 
ad un semplice sistema di concetti logici, cadendo in un'attitudine semplice- 
mente negativa perché non compresero che nel dominio della conoscenza - 
scientifica o religiosa- una completa indipendenza del pensiero 
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dall'esperienza concreta è impossibile. 

Non si può, comunque, negare che la missione di GhazàlI fu più apostolica 
di quella di Kant nella Germania del diciottesimo secolo. In Germania il ra- 
zionalismo sembrava un alleato della religione, ma poi arrivò alla conclusione 
che il suo lato dogmatico della religione era incapace di dimostrazione e per 
questo motivo si propose la sua eliminazione. Con l'eliminazione del dogma 
si pervenne però alla concezione utilitarista della moralità e questo tipo di ra- 
zionalismo aprì la strada al regno dell'incredulità. Questa era la condizione 
del pensiero teologico in Germania quando apparve Kant. La sua Critica della 
ragion pura rivelò le limitazioni della ragione umana e ridusse l'intera opera 
dei razionalisti ad un ammasso di rovine. Lo scetticismo filosofico di GhazàlI, 
comunque, si spinse oltre nel sradicare quel razionalismo orgoglioso ma un 
poco superficiale, che si muoveva verso la stessa direzione del razionalismo 
pre-kantiano in Germania. 

C'è, comunque, una differenza importante tra GhazàlI e Kant. Kant, coe- 
rentemente con i suoi principi, non poteva affermare la possibilità di una co- 
noscenza di Dio, mentre GhazàlI si rivolse all'esperienza mistica e qui trovò 
un contenuto indipendente per la religione. In questo modo riuscì ad assicu- 
rare alla religione il diritto di esistere indipendentemente dalla scienza e dalla 
filosofia. La sua predilezione per l'infinito totale nell'esperienza mistica lo 
ha convinto però della finitezza e inconcludenza del pensiero, conducendolo 
a passare il confine tra il pensiero e l'intuizione. GhazàlI non ha compreso 
purtroppo che il pensiero e l'intuizione sono organicamente collegati e che il 
pensiero deve necessariamente simulare finitezza e inconsistenza a causa della 
sua alleanza con il tempo seriale. 

L'idea che il pensiero sia essenzialmente finito, e per questa ragione inadatto 
a comprendere l'infinito, si basa su un'errata nozione del movimento del pen- 
siero nella conoscenza. Di fatto l'inadeguatezza della comprensione logica, 
che scopre una molteplicità di individualità che si escludono mutuamente con 
nessuna prospettiva di un'ultima riduzione ad unità, ci rende scettici riguardo 
alle possibilità del pensiero. La comprensione logica è incapace di cogliere 
la molteplicità come un universo coerente perché il solo metodo a sua dispo- 
sizione è la generalizzazione basata sulla somiglianza. Queste generalizza- 
zioni sono però solo unità fittizie, incapaci di cogliere la realtà degli enti 
concreti. Nel suo più profondo svolgimento, però, il pensiero è capace di co- 
gliere un immanente infinito nel cui movimento auto-avvolgente i vari con- 
cetti finiti sono solo semplici momenti. Nella sua natura essenziale, quindi, 



26 



il pensiero non è statico ma dinamico e svolge la sua intema natura nella fi- 
nitezza del tempo proprio come il seme che, dall'inizio, porta con sé l'essere 
complesso dell'albero. Il pensiero è il tutto nella sua auto-espressione dina- 
mica, che appare alla visione temporale come una serie di unità definite che 
non possono essere comprese, eccetto che attraverso un riferimento specifico. 
Questo tutto è, per usare una metafora del Corano, una sorta di "Tavola pro- 
tetta" 17 , che conduce le possibilità indeterminate della conoscenza alla realtà 
presente, che si rivela nel tempo come una successione di concetti finiti che 
sembrano raggiungere un'unità già presente in loro. Infatti, il pensiero del- 
l'infinito è reso possibile dalla presenza dell'infinito totale nel movimento 
della conoscenza. Sia Kant che GhazàlT non hanno compreso che il pensiero, 
nel vero atto della conoscenza, attraversa la sua stessa finitezza. Le finitezze 
della natura infatti sono reciprocamente esclusive, ma il pensiero nella sua 
essenza è incapace di limitazione e non può rimanere imprigionato nello 
stretto circuito della propria individualità perché nulla gli è estraneo. Il pen- 
siero demolisce le mura della propria finitezza e svela la sua potenziale infi- 
nità nella progressiva partecipazione alla vita di ciò che gli è apparentemente 
estraneo. Il suo movimento diviene possibile solo a causa dell'implicita pre- 
senza della sua finita individualità nell'infinto, che lo tiene vivo nella fiamma 
dell'aspirazione e lo sostiene nella sua ricerca senza fine. E un errore consi- 
derare il pensiero come inclusivo, perché in modo proprio è un incontro del 
finito con l'infinito. 

Durante gli ultimi cinque secoli il pensiero religioso nell'Islam è rimasto 
praticamente stazionario, anche se c'è stata un'epoca in cui il pensiero euro- 
peo ha ricevuto l'ispirazione dal mondo islamico. Il fenomeno più interessante 
della storia moderna, comunque, è la straordinaria rapidità con cui il mondo 
dell'Islam si sta muovendo spiritualmente verso l'Occidente. Non vi è nulla 
di sbagliato in questo movimento perché dal lato intellettuale costituisce solo 
uno sviluppo ulteriore di alcune delle più importanti fasi della cultura isla- 
mica. Temo solo che l'abbaglio esteriore della cultura europea possa arrestare 
il nostro movimento e che rischiamo di fallire nel comprendere il vero intimo 
di questa cultura. Durante tutti i secoli di ricerca intellettuale l'Europa ha se- 
riamente pensato ai tutti quei problemi, a cui i filosofi e gli scienziati del 
mondo musulmano si sono interessati in passato. Dal medioevo, quando fu- 
rono fondate le scuole di teologia musulmana, sono stati fatti infiniti progressi 
nello studio del pensiero e dell'esperienza. L'aumento del potere dell'uomo 
sopra la natura gli ha concesso una nuova fede e un senso di superiorità sopra 
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le forze che si muovono nel suo ambiente. Nuovi punti di vista sono stati sug- 
geriti, antiche questioni sono state riproposte alla luce di questa nuova espe- 
rienza e nuovi problemi sono sorti. 
Nello stesso tempo sembra però, che l'intelletto stia perdendo le sue stesse 
categorie fondamentali: spazio, tempo e causalità. Con l'avanzamento del 
pensiero scientifico anche i nostri concetti di intelligibilità stanno per cam- 
biare 18 . La teoria di Einstein ha condotto ad una nuova visione dell'universo 
e suggerisce nuove vie per affrontare i problemi comuni sia alla filosofia sia 
alla religione. 

Per tutti questi motivi non dobbiamo meravigliarci del fatto che le giovani 
generazioni musulmane in Africa e in Asia domandano un nuovo orienta- 
mento della propria fede. Con il risveglio dell'Islam, quindi, è necessario esa- 
minare con uno spirito indipendente i problemi affrontati dai pensatori europei 
e le soluzioni cui sono pervenuti, per scoprire se possono esserci di aiuto 
nell'opera di revisione e, se necessario, ricostruzione, del pensiero teologico 
dell'Islam. Inoltre non è possibile ignorare generalmente la propaganda anti- 
religiosa e specialmente anti-islamica presente nel centro dell'Asia, che ha 
quasi passato la frontiera indiana. Molti degli apostoli di questo movimento 
sono nati musulmani e uno di loro, Tevfik Fikret 19 , il poeta turco morto poco 
tempo fa, si è spinto ad utilizzare il nostro grande poeta-pensatore, Mirza 
'Abd al-Qadir Bedil di Akbarabad, per i fini del suo movimento. Sicuramente, 
questo è il momento adatto per guardare a ciò che è peculiare dell'Islam. In 
queste lezioni propongo di intraprendere una discussione filosofica di alcune 
delle idee basilari dell'Islam nella speranza che questo possa, alla fine, essere 
di aiuto per una comprensione del significato dell'Islam come messaggio al- 
l'umanità. Quindi, allo scopo di fornire una sorta di abbozzo per le discussioni 
successive, propongo in questa lezione preliminare di considerare il carattere 
della conoscenza e dell'esperienza religiosa. 

Il Corano mira a risvegliare nell'uomo l'alta consapevolezza delle sue re- 
lazioni molteplici con Dio e l'universo. Goethe considerando proprio questo 
particolare aspetto, mentre discuteva dell'Islam come forza educativa, disse 
a Eckermann: "Questo insegnamento non fallisce; con tutti i nostri sistemi 
noi non possiamo andare, e generalmente parlando nessun uomo può andare, 
più lontano di così" 20 . 

Il problema dell'Islam scaturì dal reciproco conflitto, e nello stesso tempo 
attrazione reciproca, tra le due forze della religione e della civiltà. Il medesimo 
problema è stato affrontato dalla prima cristianità. Il Cristianesimo, infatti, 
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è alla ricerca di uno spazio indipendente per la vita spirituale che, secondo la 
visione del suo fondatore, dovrebbe scaturire non dalle forze del mondo 
esterno ma dalla rivelazione di un nuovo mondo all'interno dell'anima. 
L'Islam si trova completamente d'accordo con questa visione e aggiunge la 
prospettiva ulteriore secondo la quale l'illuminazione di un nuovo mondo ri- 
velato non è qualcosa di estraneo al mondo della materia 21 , ma lo permea. 

L'affermazione dello spirito, ricercata dalla Cristianità, secondo l'Islam non 
deriva dalla rinuncia alle forze esterne, che sono già permeate dall'illumina- 
zione dello spirito, ma da un aggiustamento della relazione dell'uomo con 
queste forze in vista della luce ricevuta dal mondo interiore. E il misterioso 
tocco dell'ideale che anima e sostiene il reale, e solo attraverso di questo pos- 
siamo scoprire e affermare l'ideale perché nell'Islam l'ideale e il reale non 
sono due forze opposte e inconciliabili. La vita dell'ideale non consiste nella 
totale rottura con il reale, che tende a distruggere il tutto organico della vita 
in opposizioni dolorose, ma nel perpetuo tentativo dell'ideale di dare al reale 
una via attraverso la quale possa essere assorbito per convertilo ad esso ed il- 
luminarne l'intero essere. 

Il Cristianesimo ha concentrato la sua attenzione sull'aspra opposizione tra 
il soggetto e l'oggetto, mentre l'Islam invece affronta l'opposizione in vista 
di superarla. Questa differenza essenziale determina le rispettive attitudini di 
queste grandi religioni verso il problema della vita. Anche se entrambe ricer- 
cano l'affermazione del sé spirituale dell'uomo, l'Islam, riconoscendo il con- 
tatto dell'ideale con il reale, dice sì al mondo della materia e offre un modo 
per dominarla, proponendo una base per una realistica regolazione della vita. 

Qual'è, allora, secondo il Corano, il carattere dell'universo che abitiamo? 
In primo luogo, non è il risultato di un atto creativo privo di finalità: "Non 
creammo i cieli e la terra e quello che sta nel frammezzo per gioco, non li 
creammo che secondo verità. Ma la maggior parte di loro non lo sa" 22 ; "In 
verità, nella creazione dei cieli e della terra e neh" alternarsi della notte e del 
giorno, ci sono certamente segni per coloro che hanno intelletto, che in piedi, 
seduti o coricati su un fianco ricordano Dio e meditano sulla creazione dei 
cieli e la terra" 23 . Ancora l'universo è così costituito che è capace di esten- 
sione: "Egli (Dio) aggiunge alla sua creazione ciò che vuole" 24 . 

Quello di cui parla il Corano non è un universo statico, un prodotto finito, 
immobile e incapace di cambiamento perché nella profondità della sua intima 
essenza giace, forse, il sogno di una nuova nascita: "Dì: vai attraverso la terra 
e vedi come Dio ha portato avanti tutta la creazione; in seguito gli darà una 
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nuova vita" 25 . 

Infatti, la misteriosa oscillazione del tempo e impulso dell'universo, che 
agli esseri umani appare come il movimento della notte e del giorno, è con- 
siderato dal Corano come uno dei più grandi segni di Dio: "Dio alterna la 
notte e il giorno. Questa è certamente una lezione per coloro che hanno occhi 
per vedere" 26 . 

Questa è la ragione per cui il Profeta ha affermato: "Non svilire il tempo 
perché il tempo è Dio" 27 . 

L'immensità dello spazio e del tempo porta con sé la promessa di una com- 
pleta sottomissione all'uomo, il cui dovere è quello si riflettere sui segni di 
Dio e scoprire i mezzi per realizzare la sua conquista della natura: "Non ve- 
dete come Dio vi ha sottomesso quel che è nei cieli e sulla terra e ha diffuso 
su di voi i Suoi favori, palesi e nascosti?" 28 ;"Vi ha messo a disposizione la 
notte e il giorno, il sole e la luna. Le stelle sono sottomesse al Suo ordine. In 
verità in ciò vi è un segno per la gente che sa riflettere" 29 . 

Nonostante ciò l'uomo, dotato del più adatto mutuo aggiustamento delle 
facoltà, si scopre al di sotto della scala della vita, circondato da tutte le forze 
di una natura ostile:"Invero creammo l'uomo nella forma migliore, quindi lo 
riducemmo all'infimo dell'abiezione" 30 . 

Come ci appare l'uomo nel suo ambiente? Un essere inquieto 31 , così assorto 
nei suoi ideali al punto di dimenticare ogni altra cosa, capace di infliggersi 
dolore nella ricerca senza sosta di nuovi tentativi di auto-espressione. Nono- 
stante tutte queste debolezze però egli è superiore alla natura e, nello stesso 
tempo, porta con sé una grande responsabilità che, nelle parole del Corano, i 
cieli, la terra e le montagne si rifiutarono di portare: "In verità proponemmo 
ai cieli, alla terra e alle montagne la responsabilità ma rifiutarono e ne ebbero 
paura, mentre l'uomo se ne fece carico. In verità egli è ingiusto ed igno- 
rante" 32 . 

L'uomo, senza dubbio, ha un inizio, ma egli è destinato a divenire un per- 
manente elemento nella costituzione dell'essere: "Pensa l'uomo di poter es- 
sere gettato via come un oggetto senza utilità? Non era un semplice embrione? 
Poi è divenuto sangue spesso da cui Dio lo ha formato e strutturato e lo ha 
reso duplice, maschio e femmina. Non è Egli abbastanza potente da allonta- 
nare la morte?" 33 . 

L'uomo, quando è attratto dalle forze che gli stanno intorno, ha il potere di 
formarle e dirigerle. Invece, quando ne è ostacolato, ha la capacità di costruire 
un mondo più vasto nella profondità del suo essere interiore, dove trova risor- 
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se infinte di gioia e d'inspirazione. Forte nella sua scelta e fragile nel suo es- 
sere, nessuna forma della realtà è così potente, così ispirante e così bella come 
lo spirito dell'uomo! L'uomo nel suo essere interiore, come è concepito dal 
Corano, è un'attività creativa, uno spirito ascendente che, nella sua marcia in 
avanti, passa attraverso diversi stadi dell'essere: "Lo giuro per il crepuscolo, 
per la notte e per quello che essa avvolge, per la luna quando si fa piena: in- 
vero passerete attraverso fasi successive" 34 . 

L'uomo partecipa alle più profonde aspirazioni dell'universo e ha la capacità 
di essere artefice del proprio destino allo stesso modo di quello dell'universo, 
ora adattandosi alla sua forza, ora utilizzando la sua energia per plasmare le 
sue forze per i propri scopi e fini. In questo progresso continuo Dio diviene 
Colui che lavora con l'uomo, basta che quest'ultimo prenda l'iniziativa: "In 
verità Dio non modifica la realtà di un popolo finché esso non muta nel suo 
intimo" 35 . 

Se l'uomo non prende l'iniziativa, se non si evolve nell'interna ricchezza 
del suo essere e se cessa di sentire la spinta interiore di migliorare, allora il 
suo spirito diventerà pietra e si ridurrà al livello di morta materia. La sua vita 
e il progresso del suo spirito dipendono dal tipo di relazione che l'uomo sta- 
bilirà con la realtà. La conoscenza, interpretabile come percezione sensibile 
elaborata dalla comprensione, è colei che stabilisce queste connessioni. 

"E quando il tuo Signore disse agli Angeli: «Porrò un vicario sulla terra», 
essi dissero:«Metterai sulla terra qualcuno che vi spargerà la corruzione e 
vi verserà il sangue, mentre noi Ti glorifichiamo lodandoTi e ti santifi- 
chiamo?». Egli disse: «In verità Io conosco quello che voi non cono- 
scete». Ed insegnò ad Adamo i nomi di tutte le cose, quindi le presentò agli 
Angeli e disse:«Ditemi i loro nomi, se siete veritieri». Essi dissero: «Glo- 
ria a Te. Non conosciamo se non quello che Tu ci hai insegnato: in verità Tu 
sei il Saggio, il Sapiente». Disse: « O Adamo, informali sui nomi di tutte 
le cose». Dopo che li ebbe informati sui nomi, Egli disse:«Non vi avevo 
forse detto che conosco il segreto dei cieli e della terra e che conosco ciò che 
manifestate e nascondete?" 36 

In questo versetto del Corano si afferma che l'uomo è dotato della facoltà 
di nominare gli enti e di possederli attraverso il concetto, per mezzo del quale 
riesce a catturare gli aspetti osservabili della realtà: "Nella creazione dei cieli 
e della terra, neh' alternarsi del giorno e della notte, nella nave che solca i 
mari carica di ciò che è utile agli uomini, nell'acqua che Dio fa scendere dal- 
cielo, rivivificando la terra morta e disseminandovi animali di ogni tipo, nel 
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mutare dei venti e nelle nuvole costrette a restare tra il cielo e la terra, in tutto 
ciò vi sono segni per la gente dotata di intelletto". 37 

"Egli è Colui che ha fatto per voi le stelle, affinché per loro tramite vi diri- 
giate nelle tenebre della terra e del mare. Noi mostriamo i segni a coloro che 
comprendono. È Lui che vi ha fatto nascere da un solo individuo e [vi ha 
dato] un ricettacolo e un deposito. Certamente abbiamo dispiegato i segni per 
coloro che capiscono. Egli è Colui che fa nascere l'acqua dal cielo, con la 
quale facciamo nascere germogli di ogni sorta, da essi facciamo nascere ve- 
getazione e da essa grani in spighe e palme dalle cui spate pendono grappoli 
di datteri. E giardini piantati a vigna e olivi e melograni, che si assomigliano 
ma sono diversi gli uni dagli altri. Osserva i frutti quando si formano e ma- 
turano. Ecco i segni per gente che crede." 38 

"Non hai visto come distende l'ombra, il tuo Signore? E se avesse voluto 
l'avrebbe fatta immobile. Invece facemmo del sole il suo riferimento; e poi 
la prendiamo [per ricondurla] a Noi con facilità." "Non riflettono sui cam- 
melli e su come sono stati creati, sul cielo e come è stato elevato, sulle mon- 
tagne e come sono state infisse, sulla terra e come è stata distesa?" 39 ; "E fan 
parte dei suoi segni, la creazione dei cieli e della terra, la varietà dei nostri 
idiomi e dei vostri colori. In ciò vi sono segni per coloro che sanno". 40 

Senza dubbio, l'immediato scopo del Corano in questa serie di osservazioni 
sulla natura è quello di risvegliare nell'uomo la consapevolezza di ciò che la 
natura simbolizza. Dobbiamo però sottolineare la generale attitudine empirista 
del Corano, che suscita nei musulmani un sentimento di riverenza per l'attuale 
e alla fine li rende fondatori della scienza moderna. Di fatto il Corano ha ri- 
svegliato lo spirito empirista dell'uomo in un'età che rinunciava al visibile 
come a qualcosa senza valore nella ricerca di Dio. Lo sforzo intellettuale di 
superare le difficoltà della comprensione dell'universo, oltre ad arricchire ed 
amplificare la vita, rende più acuta la vista dell'uomo e così lo prepara ad una 
visione più perspicua degli aspetti più sottili dell'esperienza. L'approccio ri- 
flessivo al flusso temporale degli enti ci conduce ad una visione intellettuale 
di ciò che esiste al di fuori del tempo. La realtà vive nella sua stessa apparenza 
e l'uomo, che deve mantenere la sua vita in un ambiente ostile, non può igno- 
rare il visibile. Il Corano focalizza l'attenzione sul fenomeno del mutamento, 
in quanto solo attraverso il suo controllo è possibile costruire una civiltà du- 
ratura. Le culture dell'Asia e quelle di tutto il mondo antico hanno fallito, 
perché hanno affrontato la realtà dall'interno e per questo 
motivo hanno formulato delle teorie sulla natura prive di potere. 
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Senza dubbio l'attenzione posta sull'esperienza religiosa, come risorsa della 
conoscenza di Dio, è storicamente anteriore a quella posta su altre regioni 
dell'esperienza per lo stesso fine. Il Corano, riconoscendo che l'attitudine 
empirica è un passo indispensabile nella vita spirituale dell'umanità, assegna 
uguale importanza a tutte le regioni dell'esperienza per raggiungere la cono- 
scenza della Realtà Ultima, che rivela i suoi simboli sia interiormente sia este- 
riormente 41 . Una via indiretta per stabilire connessioni con la Realtà, che deve 
essere studiata, è l'osservazione riflessiva e il controllo dei suoi simboli così 
come si presentano alla percezione sensibile; l'altra via è l'associazione diretta 
con quella realtà che invece si rivela interiormente. Il Corano riconosce che 
l'uomo è un essere in relazione con la natura e questa relazione, in vista della 
possibilità di elaborare i mezzi per controllare le sue forze, deve essere sfrut- 
tata non nell'interesse di un ingiusto desiderio di dominio, ma per migliorare 
e purificare la stessa vita spirituale. La percezione sensibile, al fine di rag- 
giungere una completa visione della realtà, deve accompagnarsi a ciò che il 
Corano descrive come Fuad o Qalb, il cuore: "È Colui che ha perfezionato 
ogni cosa creata e dall'argilla ha dato inizio alla creazione dell'uomo, quindi 
ha tratto la sua discendenza da una goccia di acqua insignificante; quindi gli 
ha dato forma e ha insufflato in lui il Suo Spirito. Vi ha dato l'udito, gli occhi 
e i cuori. Quanto poco siete riconoscenti!" 42 

Con il termine Qalb s'intende una sorta di visione o intuizione che, nelle 
meravigliose parole di Rumi, si nutre dei raggi del sole e ci mette in contatto 
con aspetti della realtà diversi da quelli coglibili mediante la percezione sen- 
sibile 42 . Non dobbiamo comunque considerarla come una facoltà misteriosa; 
è meglio interpretarla come un modo di relazionarsi con la realtà in cui la 
sensazione, nel senso fisiologico della parola, non gioca alcun ruolo 44 . La 
vista dell'esperienza, che si dischiude per mezzo suo, è reale e concreta come 
qualsiasi altra. Descriverla come psichica, mistica o soprannaturale non la 
priva del suo valore. Per l'uomo primitivo tutte le esperienze erano sopran- 
naturali. Spinto dalle immediate necessità della vita cominciò ad interpretare 
la propria esperienza, e al di fuori di quest'interpretazione gradualmente 
emerse la "Natura" nel nostro senso della parola. Tutta la realtà, di cui dive- 
niamo consapevoli e che ci appare come un fatto empirico, invade anche in 
altri modi la nostra coscienza e ci offre anche altre opportunità d'interpreta- 
zione. La letteratura mistica e rivelata ci testimonia che l'esperienza religiosa 
è stata troppo durevole e dominante nella storia dell'umanità per essere re- 
spinta come pura illusione. Sembra, allora, che non ci sia alcuna ragione per 
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accettare il normale livello di esperienza come il solo possibile e veritiero, 
respingendo gli altri come mistici ed emotivi. I fatti concernenti l'esperienza 
religiosa fanno parte dell'esperienza, e quindi non c'è nulla d'irriverente nel- 
F interpretarli criticamente. 

Il Profeta dell'Islam è stato il primo osservatore critico dei fenomeni psi- 
chici. Bukhari ed altri ci hanno dato un pieno resoconto dell'osservazione del 
giovane Ibn Sayyad, i cui stati mistici avevano attratto la sua attenzione 45 . Lo 
esaminò, lo interrogò e lo osservò nei suoi vari atteggiamenti. Una volta si 
nascose dietro un ramo di un albero per ascoltare il suo mormorio, ma la 
madre del fanciullo lo aveva messo in guardia dall'incontro con il Profeta. 
Quando il bambino si riprese dal suo stato estatico, il Profeta disse: "Se lei lo 
avesse lasciato solo, la cosa sarebbe stata chiarita". I compagni del Profeta, 
alcuni dei quali erano presenti durante il corso di questa prima osservazione 
psicologica 46 nella storia dell'Islam e anche i cronisti più tardi, che si occu- 
parono con cura di registrare questo fatto importante, non compresero asso- 
lutamente il significato di questa attitudine e la interpretarono in modo 
innocente. Il professor Macdonald, che non sembra aver avuto nessuna idea 
della fondamentale differenza psicologica tra la coscienza mistica e profetica, 
trova abbastanza umoristica l'immagine di un profeta che cerca di esaminarne 
un altro usando il metodo della Società per la Ricerca Psicologica 41 . 

Un migliore apprezzamento dello spirito del Corano che, come dimostrerò 
nella lezione successiva, ha inaugurato il movimento culturale che è terminato 
con la nascita delle moderna attitudine empirista, avrebbe permesso al pro- 
fessore di cogliere qualcosa di suggestivo nell'osservazione del giovane da 
parte del Profeta. Comunque, il primo musulmano che comprese il significato 
e il valore del comportamento del Profeta fu Ibn Khaldun, che si occupò del 
contenuto della coscienza mistica con uno spirito più critico e arrivò molto 
vicino alla moderna ipotesi del sé subliminale 48 . Come dice il Professor Mac- 
donald, Ibn Khaldun "formulò alcune interessanti idee psicologiche e avrebbe 
probabilmente apprezzato molto La varietà dell 'esperienza religiosa di Wil- 
liam James" 49 . 

I moderni psicologi hanno solo recentemente iniziato a comprendere l'im- 
portanza di uno studio attento della coscienza mistica e per questo motivo 
non siamo ancora in possesso di un vero e proprio metodo scientifico per ana- 
lizzare il contenuto degli stati di coscienza non razionali. Purtroppo il tempo 
a mia disposizione non mi consente di trattare in modo approfondito la storia 
e i vari gradi della coscienza mistica in relazione alla loro ricchezza e vivacità. 
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Posso fare solo poche osservazioni generali sulle sue caratteristiche. Prima 
di tutto dobbiamo notare l'immediatezza di questa esperienza, che sotto que- 
sto aspetto non differisce da altri livelli, che forniscono dati per la conoscenza. 
Tutta l'esperienza è infatti immediata. Proprio come le regioni dell' esperienza 
normale sono soggette all'interpretazione dei dati sensibili per la conoscenza 
del mondo esterno, così la regione dell'esperienza mistica è soggetta all'in- 
terpretazione per la conoscenza di Dio. L'immediatezza dell'esperienza mi- 
stica indica semplicemente che noi conosciamo Dio solo se conosciamo gli 
altri enti, in quanto Dio non è un'entità matematica o un sistema di concetti 
collegati senza alcuna relazione con l'esperienza. 

Poi dobbiamo notare che l'esperienza mistica si presenta come un tutto in- 
divisibile. Quando faccio esperienza della tavola di fronte a me, percepisco 
innumerevoli dati sensibili e seleziono quelli che cadono sotto un certo ordine 
di spazio e di tempo e li connetto in riferimento alla tavola. Nello stato mi- 
stico, invece, per quanto vivido e ricco possa essere, il pensiero è ridotto al 
minimo e una tale analisi non è possibile. Questa differenza tra lo stato mistico 
e la normale coscienza razionale non significa però discontinuità con la co- 
scienza normale, come pensa William James. In entrambi i casi, infatti, in- 
fluisce su di noi la medesima realtà. L'ordinaria coscienza razionale, in vista 
dei nostri bisogni pratici di adattamento all'ambiente, coglie quella realtà 
pezzo per pezzo, selezionando successivamente isolati set di stimoli per la ri- 
sposta. Lo stato mistico ci conduce, invece, in contatto con la totalità del reale, 
in cui tutti i diversi stimoli si fondono gli uni con gli altri formando una sin- 
gola unità indivisibile, in cui la distinzione ordinaria tra soggetto e oggetto 
non esiste. 

Infine dobbiamo notare che lo stato mistico è un momento di intima asso- 
ciazione con un Unico Altro, trascendente e includente, che sopprime mo- 
mentaneamente la personalità privata del soggetto che ne fa esperienza. 
Considerando il suo contenuto però, lo stato mistico è altamente oggettivo e 
non può essere considerato come un ritirarsi in una foschia di pura soggetti- 
vità. Mi si chiederà come sia possibile l'immediata esperienza di Dio, come 
un Sé Indipendente. Questo problema sorge perché assumiamo, acriticamente, 
che tutta la nostra conoscenza del mondo esterno attraverso la percezione sen- 
sibile sia l'unica possibile. Se così non fosse, non potremmo nemmeno essere 
sicuri della nostra stessa esistenza. A questo proposito suggerisco comunque 
un'analogia con la nostra esperienza quotidiana. Come sappiamo dell'esi- 
stenza di altre menti nelle nostre relazioni sociali? E ovvio che conosciamo 
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noi stessi e la natura attraverso una percezione sensibile e una riflessione in- 
teriore. Non possediamo però nessun senso per percepire l'esperienza delle 
altre menti. Il solo fondamento della mia conoscenza di un essere conscio di 
fronte a me è il movimento fisico simile al mio, dal quale inferisco la presenza 
di un altro essere dotato di coscienza. Possiamo anche dire, seguendo il Pro- 
fessor Royce, che i nostri compagni vengono considerati esseri reali perché 
rispondono ai nostri segnali e così in questo modo forniscono il supplemento 
necessario ai nostri significati frammentari. La risposta, senza dubbio, è la 
prova della presenza di un conscio sé e anche il Corano mostra il medesimo 
punto di vista: "Il vostro Signore ha detto: «Invocatemi e vi rispon- 
derò»" 50 ;"Quando i miei servi ti chiedono di Me, ebbene Io sono vicino! 
Rispondo all'appello di chi Mi chiama quando Mi invoca. Procurino quindi 
di rispondere al Mio richiamo e credano in Me, sì che possano essere ben gui- 
dati" 51 . 

E chiaro che, se applichiamo sia il criterio fisico sia quello non fisico e più 
adeguato di Royce, in entrambi i casi la nostra conoscenza delle altre menti 
rimane qualcosa di unicamente inferenziale. La nostra esperienza delle altre 
menti però è immediata e reputiamo senza ombra di dubbio che la nostra espe- 
rienza sociale sia reale. Io non intendo, comunque, al momento presente della 
nostra ricerca, costruire sulle implicazioni della nostra conoscenza delle altre 
menti un argomento idealistico in favore della realtà di un Sé Comprensivo. 
Mi voglio unicamente limitare a suggerire che l'immediatezza della nostra 
esperienza nello stato mistico non è priva di una somiglianza con l'esperienza 
normale e probabilmente appartiene alla medesima categoria. Dal momento 
che la qualità dell'esperienza mistica deve essere direttamente oggetto di 
esperienza, è ovvio che non può essere comunicata. Gli stati mistici assomi- 
gliano più a dei sentimenti che a dei pensieri. L'interpretazione che il mistico 
o il profeta fanno del contenuto dell'esperienza religiosa può essere comuni- 
cata agli altri nella forma di proposizioni, ma il contenuto stesso non può es- 
sere trasmesso. Nei seguenti versetti del Corano è la psicologia e non il 
contenuto dell'esperienza che viene comunicato: "Non è dato all'uomo che 
Dio gli parli, se non per ispirazione e da dietro un velo, o inviando un mes- 
saggero che gli riveli, con il Suo permesso, quel che Egli vuole. Egli è Altis- 
simo, Saggio" 52 ; "Per la stella quando tramonta. Il vostro compagno non è 
traviato, non è in errore; e neppure parla d'impulso: non è che una Rivelazione 
ispirata. Gliel'ha insegnata un fortissimo, di saggezza dotato, che composta- 
mente comparve: [si trovava] all'orizzonte più elevato, poi s'avvicinò scen- 
dendo più in basso, [finché] fu alla distanza di due archi o meno. Rivelò al 
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Suo servo quel che rivelò. Il cuore non mentì su quel che vide. Vorreste dun- 
que polemizzare su quel che vide? E invero lo vide in un'altra discesa, vicino 
al Loto del limite, presso il quale c'è il Giardino di Ma'wa, nel momento in 
cui il Loto era coperto da quel che lo copriva. Non distolse lo sguardo e non 
andò oltre. Vide davvero i segni più grandi del suo Signore." 53 

L'esperienza mistica è incomunicabile perché è costituita essenzialmente 
da un sentimento inarticolato ed estraneo all'intelletto discorsivo. Dobbiamo 
però notare che il sentimento mistico, come tutti i sentimenti, possiede anche 
un elemento cognitivo che s'esprime nell'idea. Infatti, il sentimento per sua 
natura cerca la sua espressione al livello del pensiero. Il sentimento e l'idea 
sembrano costituire l'aspetto temporale e non temporale della medesima unità 
dell'esperienza interiore. A questo proposito possiamo citare il Professor Hoc- 
king, che ha condotto un'importante studio sul sentimento, al fine di tentare 
una comprensione intellettuale del contenuto dell'esperienza mistica: "Che 
cosa è quel qualcosa, diverso dal sentimento, in cui però quest'ultimo si esau- 
risce? Rispondo: la coscienza di un oggetto. Il sentimento è interpretabile 
come uno stato d'instabilità della coscienza. Ciò che può ricondurre il Sé al- 
l'equilibrio non si trova ai confini della coscienza ma al di fuori. Il sentimento 
è un qualcosa che spinge verso l'esterno, mentre l'idea ci riporta all'interno. 
Nessun sentimento è così cieco da non avere idea del proprio oggetto, perché 
un sentimento privo di una direzione è impossibile, proprio come un'attività 
priva di una direzione, che a sua volta implica la presenza di alcuni obiettivi. 
Esistono anche stati di coscienza molto vaghi, che sembrano completamente 
privi di una direzione, ma in questi casi bisogna sottolineare che anche il sen- 
timento è altrettanto inoperante. Per esempio, si può venire storditi da un 
colpo senza comprendere che cosa è accaduto o soffrire alcun dolore, e poi 
diventare pienamente consapevoli dell'accaduto. L'esperienza aspetta un 
istante nel vestibolo della coscienza non come sentimento ma come puro fatto, 
fino a quando l'idea non lo ha toccato e formulato una risposta. In questo 
stesso momento il colpo viene avvertito come doloroso. Se la nostra ipotesi 
è valida, allora dobbiamo ritenere che il sentimento è una coscienza obiettiva 
come l'idea." 54 

Quindi a causa della sua natura essenziale, anche se la religione inizia con 
il sentimento, non si è mai considerata nella sua storia esclusivamente materia 
di stati emotivi, ma si è sforzata costantemente verso la metafìsica. La con- 
danna mistica dell'intelletto come organo della conoscenza non trova alcuna 
giustificazione nella storia della religione. Il passaggio del Professor Hocking, 
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appena citato, non giustifica solamente il ruolo dell'idea all'interno della re- 
ligione perché la relazione organica tra sentimento ed idea illumina anche 
l'antica controversia teologica relativa alla rivelazione verbale, che ha tenuto 
occupati molti pensatori musulmani. Il sentimento inarticolato cerca di rea- 
lizzarsi nell'idea che, dal canto suo, tende a svilupparsi fuori da se stessa nella 
sua forma visibile. Non è una semplice metafora affermare che l'idea e la pa- 
rola emergono entrambe simultaneamente fuori dal sentimento, anche se una 
comprensione logica non può far altro che coglierle in un ordine temporale e 
considerarle come reciprocamente isolate, creando le medesime difficoltà pre- 
cedentemente analizzate. L'intima associazione mistica con l'eterno, che con- 
ferisce un senso di irrealtà al tempo seriale, non significa una rottura completa 
con quest'ultimo perchè lo stato mistico, anche nella sua unicità, rimane in 
qualche modo collegato all'esperienza comune. Tutto questo si deduce dal 
fatto che lo stato mistico presto sbiadisce, anche se lascia un profondo senso 
di presenza, dopo che è trascorso. Sia il mistico sia il profeta ritornano al nor- 
male livello di esperienza, ma con la differenza che il ritorno del profeta, 
come dimostreremo successivamente, può essere pieno di un infinito senso 
per l'umanità. 

Ai fini della conoscenza, quindi, quella mistica è reale quanto ogni altra re- 
gione dell'esperienza e non può essere ignorata solo perché non può venire 
ricondotta alla percezione sensibile. Inoltre, lo stato mistico non perde il suo 
valore, anche se specifichiamo le condizioni organiche che lo hanno prodotto. 
Anche se assumiamo come vero il postulato della moderna psicologia relativo 
all'interrelazione del corpo e della mente, è illogico discreditare il valore dello 
stato mistico come rivelazione della verità. Parlando da un punto di vista psi- 
cologico, infatti, tutti gli stati, sia che il contenuto sia religioso o meno, sono 
organicamente determinati. Il nostro giudizio, come la creazione del genio, 
non è completamente determinato o remotamente affetto da ciò che gli psi- 
cologi possono affermare relativamente alle sue condizioni organiche. Un 
certo tipo di temperamento può essere condizione necessaria per un certo tipo 
di recettività, ma questa condizione antecedente non ne può esaurire comple- 
tamente il carattere. In realtà, la causa organica dei nostri stati mentali non 
ha nessuna relazione con i criteri secondo cui li giudichiamo superiori o in- 
feriori in termini di valore. Il Professor James ha affermato: "Alcune visioni 
ed alcuni messaggi sono sempre stati pateticamente stupidi. I trance e gli at- 
tacchi convulsivi di alcune persone non ne hanno mutato né la condotta né il 
carattere e per questo motivo non possono essere considerati significativi e 
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meno ancora divini. Nella storia del misticismo cristiano il problema di come 
discriminare tra le esperienze mistiche reali e quelle che sono state contraffatte 
dal demonio, è sempre stata una difficoltà da risolvere, che ha avuto bisogno 
di tutta la sagacia e l'esperienza dei migliori direttori di coscienze. Alla fine 
siamo arrivati al nostro criterio empirico: dai loro frutti noi li conosceremo, 
non dalle radici" 55 . 

Il problema del misticismo cristiano, cui allude William James, è comune 
ad ogni misticismo. Come leggiamo nel Corano:"Non inviammo prima di te 
nessun messaggero e nessun profeta senza che Satana si intromettesse nella 
sua recitazione. Ma Dio abroga quello che Satana suggerisce. Dio conferma 
i Suoi segni. Dio è Sapiente, Saggio" 56 . 

I seguaci di Freud, formulando i criteri per distinguere il satanico dal divino, 
hanno fatto un inestimabile dono alla religione, anche se la teoria principale 
di questa nuova psicologia non mi appare supportata da un' evidenza ade- 
guata. Se i nostri impulsi vagabondi si rivelano nei nostri sogni o in un altro 
momento, in cui non siamo interamente noi stessi, non possiamo dedurre che 
rimangano imprigionati in una sorta di limbo dietro il sé normale. L'occasio- 
nale invasione di questi impulsi soppressi nella regione del nostro sé normale 
tende a dimostrare l'esistenza di un disturbo temporaneo nei nostri abituali 
sistemi di risposta più che la loro presenza perpetua in qualche oscuro recesso 
della mente. 

Durante il processo di adattamento al nostro ambiente siamo esposti ad ogni 
sorta di stimoli, le cui risposte abituali si consolidano in un sistema fisso, che 
diventa nel tempo sempre più complesso assorbendo alcuni impulsi e riget- 
tandone altri, che non si accordano con questo permanente sistema di risposte. 
Gli impulsi respinti finiscono in ciò che è chiamato "la regione inconscia" 
della mente, aspettando l'opportunità di riemergere e vendicarsi sul sé nor- 
male, disturbando i nostri piani di azione, distorcendo i nostri pensieri, co- 
struendo i nostri sogni o fantasie o riconducendole a forme di comportamento 
primitivo, che il processo dell'evoluzione aveva scartato. Secondo la teoria 
freudiana la religione è una pura finzione creata da questi impulsi ripudiati 
dell'umanità, che cercano in questo modo di trovare una sorta di paradiso per 
una certa libertà di movimento. Le credenze religiose e i dogmi, secondo que- 
sta teoria, non solo altro che semplici teorie primitive sulla natura, per mezzo 
delle quali l'umanità ha tentato di redimere la realtà dalle sue brutture e per 
mostrarla come qualcosa di più vicino al desiderio del cuore che ai fatti della 
vita. Non nego che ci siano religioni o forme di arte che forniscono una sorta 
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di vile rifugio dai fatti della vita, anche se questo non è vero per ogni religione. 
Senza dubbio, le credenze e i dogmi religiosi hanno un significato metafisico, 
ma non possono essere considerati interpretazioni di quei dati dell'esperienza 
che sono oggetto di studio della scienza naturale. La religione non può essere 
interpretata come una spiegazione fisica o chimica della natura in termini di 
una relazione causale perché aspira ad interpretare una regione dell'esperienza 
totalmente diversa, l'esperienza religiosa, i cui dati non possono essere ridotti 
a nessun' altra scienza. Il conflitto tra scienza e religione non si fonda sul fatto 
che la prima è basata sull'esperienza concreta e l'altra invece ne può prescin- 
dere, ma sull'errata assunzione che entrambe interpretino gli stessi dati del- 
l'esperienza. Non è possibile spiegare il contenuto della coscienza religiosa, 
riconducendola all'azione degli impulsi del sé. Le forme di coscienza- sensi- 
bile e religiosa- sono spesso ostili o, in ogni modo, hanno un carattere com- 
pletamente differente, così come è diverso il loro fine e la condotta che 
ispirano. La verità è che nella passione religiosa il fedele non conosce una 
realtà in un certo senso estranea al normale circuito della nostra personalità. 
Allo psicologo la passione religiosa appare necessariamente come il lavoro 
del subconscio a causa dell'intensità con cui scuote le profondità dell'essere. 
In ogni conoscenza però c'è un elemento di passione e il suo oggetto cresce 
o perde in oggettività con l'aumento e la diminuzione della sua intensità. Un 
puro metodo psicologico, quindi, non è in grado di spiegare la passione reli- 
giosa come forma di conoscenza ed è destinato a fallire come è accaduto nel 
caso di Locke e Hume. Ho tentato di spiegare che l'esperienza religiosa è es- 
senzialmente uno stato della sensibilità dotato di un aspetto cognitivo, il cui 
contenuto può essere comunicato solo in forma di giudizio. Ora, quando un 
giudizio, che reclama di essere l'interpretazione di una certa regione inacces- 
sibile dell'esperienza, ci viene presentato, abbiamo il diritto di interrogarci 
in merito alla sua validità? Siamo in possesso di una prova che possa rivelarne 
la veridicità? Se l'esperienza personale fosse il solo fondamento per accettare 
un giudizio di questo tipo, la religione sarebbe in possesso solo di pochi in- 
dividui. Fortunatamente però ci sono delle prove, che non differiscono da 
quelle applicabili in altre forme di conoscenza: la prova intellettuale e la prova 
pragmatica. Dalla prima prova si può ottenere un'interpretazione critica, per 
determinare se la nostra interpretazione ci conduce alla fine ad una realtà dello 
stesso carattere di quella rivelata dall'esperienza religiosa. La prova prag- 
matica invece giudica l'esperienza dai suoi frutti. La prima è applicata dal fi- 
losofo, mentre la seconda dal profeta. 
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Seconda lezione: La prova filosofica dell'esperienza religiosa 

La filosofia scolastica propone per dimostrare l'esistenza di Dio tre argo- 
menti, conosciuti come il Cosmologico, il Teleologico e l'Ontologico, che 
costituiscono un reale movimento del pensiero verso l'Assoluto. Temo però 
che, come prove logiche, siano soggette ad una seria critica in quanto sem- 
brano basarsi su un'interpretazione superficiale dell'esperienza. 

L'argomento cosmologico interpreta il mondo come un effetto finito e, at- 
traverso una serie di passaggi di causa ed effetto, perviene ad una Prima Causa 
Incausata per l'impossibilità di pensare un regresso all'infinito. Per terminare 
la serie ad un certo punto e per elevare un membro della serie alla dignità di 
una Prima Causa Incausata però, bisogna annullare la legge di causalità su 
cui si basa l'intero argomento. Infatti, la Prima Causa, cui l'argomentazione 
perviene, necessariamente include il suo effetto e questo significa che l'ef- 
fetto, costituendo un limite alla sua stessa causa, la riduce a qualcosa di finito. 
Inoltre, una causa di questo tipo non può essere considerata come assoluta- 
mente necessaria per l'ovvia ragione che nella relazione tra causa ed effetto 
i due termini del rapporto sono ugualmente necessari gli uni agli altri. In re- 
altà, quest'argomento tenta di raggiungere l'infinito negando semplicemente 
il finito. Però, l'infinito, cui si perviene per mezzo della negazione del finito, 
è un falso infinito, che non spiega né se stesso né il finito, che gli è posto in 
contrapposizione. Il vero infinito non esclude il finito, ma lo include senza 
eliminarne la finitezza, spiegandolo e giustificandolo nel suo essere. 

L'argomento teleologico invece esamina attentamente l'effetto per cercare 
di scoprire il carattere della sua causa. Dalle tracce di un fine e adattamento 
nella natura cerca di dedurre l'esistenza di un essere di potere ed intelligenza 
infinite. Però in realtà perviene solamente all'idea di un abile artigiano che 
lavora su una materia morta e pre-esistente, i cui elementi sono, per loro na- 
tura, incapaci di strutture e combinazioni ordinate. 

L'argomento perviene solo alla nozione di un artigiano e non un creatore e, 
anche se supponiamo che sia il creatore della materia, non fornisce un credito 
alla sua saggezza la creazione di una materia inanimata, di cui vince la resi- 
stenza per mezzo dell'applicazione di metodi estranei alla sua natura. Un crea- 
tore, interpretato come esterno alla sua materia, ne sarà limitato proprio come 
un normale artigiano, che deve sempre cercare di superare le difficoltà insite 
nel materiale usato. La verità è che l'analogia, su cui si basa l'argomento, non 
è adeguata perché non esiste alcuna somiglianza tra l'opera dell'artigiano e 



i fenomeni della natura. L'artigiano lavora selezionando ed isolando il suo 
materiale dalle relazioni naturali. La natura, invece, costituisce un sistema di 
membri completamente interdipendenti; il suo modo di procedere non pre- 
senta alcuna analogia con il lavoro dell'architetto che, dipendendo da un pro- 
gressivo isolamento del materiale, non ha alcuna somiglianza con 
l'evoluzione organica della natura. 

L'argomento ontologico, che è stato presentato in varie forme da vari pen- 
satori, ha sempre attratto la maggior parte delle menti speculative. La forma 
cartesiana dell'argomento è la seguente: "Dire che un attributo è contenuto 
in una natura o nel concetto di un ente significa affermare che l'attributo è 
vero e che si può affermare la sua presenza nell'ente. Poi, dal momento che 
l'esistenza è contenuta nella natura e nel concetto di Dio, necessariamente si 
deve predicare l'esistenza di Dio, ovvero si può affermare che Dio esiste" 1 . 

Nella nostra mente è presente l'idea di un essere perfetto. Quale è la fonte 
di questa idea? Non può venire dalla natura, perché quest'ultima ci mostra 
solo ciò che è cangiante. Quindi, deve esistere un corrispettivo oggettivo, 
causa dell'idea di un essere perfetto. Quest'argomento però è simile a quello 
cosmologico, che ho criticato precedentemente. Il concetto dell'esistenza non 
è una prova dell'effettiva esistenza di un ente, proprio come nella prova critica 
di Kant la nozione di trecento talleri nella mia mente non prova la loro effet- 
tiva presenza nella mia tasca 2 . Tutto ciò che l'argomento prova è che l'idea 
di un essere perfetto include quello della sua esistenza. Tra l'idea di un essere 
perfetto e la sua realtà c'è però un divario, che non può essere superato attra- 
verso un trascendentale atto di pensiero. L'argomento, così come è, è infatti 
una petitio prìncipi, perché prende per garantito il passaggio dalla logica alla 
realtà, ossia proprio quello che deve essere provato. 

Gli argomenti logici e teleologici, se posti in questo modo, non ci aiutano 
nella speculazione perché considerano il pensiero come un agente che opera 
sugli enti dall'esterno. È, comunque, possibile considerare il pensiero non 
come un principio che organizza e integra il suo materiale dall'esterno, ma 
come una potenza formativa del materiale stesso. Il pensiero e l'idea non sono 
alieni all'originale natura degli enti, ma sono l'ultimo fondamento e costitui- 
scono la vera essenza di ogni essere, in quanto lasciano la loro impronta dal 
primo momento del loro processo ed ispirano il loro cammino verso un fine 
determinato. Nella nostra speculazione abbiamo però bisogno di conservare 
il dualismo tra pensiero ed essere. Ogni atto della conoscenza umana si biforca 
in un sé che conosce e un altro che si confronta con ciò che è conosciuto, an- 
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che se entrambi potrebbero tornare a costituire un'unità. Questo accade perché 
tendiamo a considerare l'oggetto della conoscenza come un qualcosa che esi- 
ste indipendentemente. Il vero significato dell' argomento cosmologico e te- 
leologico può essere compreso solo se riusciamo a dimostrare che il pensiero 
e l'essere solo alla fine uno. Questo è possibile solo se esaminiamo ed inter- 
pretiamo l'esperienza, seguendo la chiave fornita dal Corano che considera 
l'esperienza esteriore ed interiore come simbolo di una realtà descritta come 
"La Fine e l'Inizio, il Visibile e l'Invisibile" 3 . 

L'esperienza, che si svolge nel tempo, presenta tre livelli: il livello della 
materia, quello della vita e quello della mente o della conoscenza. La materia 
è oggetto di studio della fisica, della biologia e della psicologia. Per apprez- 
zare in pieno la fisica moderna è necessario comprendere con chiarezza ciò 
che intendiamo per materia. La fisica, in qualità di scienza empirica, si occupa 
dei dati dell'esperienza sensibile, mediante i quali verifica le proprie teorie, 
anche se a volte per spiegare la percezione sensibile è costretta a postulare 
l'esistenza di enti impercettibili come, ad esempio, gli atomi. La fisica studia 
il mondo naturale, ossia il mondo che ci viene rivelato attraverso i sensi, e 
quindi il processo mentale coinvolto nel suo studio, sebbene faccia parte del 
totale raggio dell'esperienza, non fa parte del suo ambito di studio perché la 
fisica si limita al mondo naturale, ossia al mondo degli enti percepibili. In re- 
altà percepiamo degli enti materiali solo le qualità. Quando però distinguiamo 
tra l'ente e le sue qualità stiamo già interpretando i dati dell'esperienza sen- 
sibile e da quest'interpretazione deriva una teoria della materia relativa alla 
distinzione tra l'ente e le sue qualità. La sostanza di questa teoria è la se- 
guente. Gli oggetti sensibili (i colori, i suoni etc.) sono stati della mente di 
colui che percepisce e per questa ragione non possono essere considerate qua- 
lità degli enti fisici. Quando diciamo "il cielo è blu", questo significa solo 
che il cielo produce una sensazione di blu nella mente dell'osservatore e non 
che il colore è una qualità del cielo. Gli stati mentali sono quindi impressioni, 
ossia effetti prodotti dagli enti materiali che agiscono attraverso gli organi 
sensibili sulla nostra mente. La causa fisica agisce per contatto o per impatto, 
e per questo motivo deve possedere le qualità della forma, della grandezza, 
della solidità e della resistenza 4 . 

Il Prof. Whitehead, un eminente matematico e scienziato, ha in definitiva 
dimostrato che la teoria tradizionale del materialismo è del tutto insostenibile. 
Secondo questa teoria colori e suoni sono solamente stati soggettivi e non 
possono essere considerati come una genuina manifestazione della natura che, 
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secondo la teoria, si divide da una parte in impressioni mentali e dall'altra in 
enti inverificabili e impercettibili che producono queste impressioni. In realtà, 
la tradizionale teoria della materia deve essere rifiutata perché riduce l'evi- 
denza dei nostri sensi, sui quali solo il fisico, come osservatore e sperimen- 
tatore, deve contare, a semplici impressioni della mente dell'osservatore. Tra 
la natura e il suo osservatore si pone una specie di divario, che si tenta di col- 
mare facendo ricorso all'ipotesi di qualcosa di impercettibile, che occupa uno 
spazio assoluto, simile ad un ricettacolo, e che causa le nostre sensazioni per 
mezzo di un qualche tipo di impatto. Secondo quanto è stato affermato dal 
Prof. Whitehead, questa teoria riduce una parte della natura ad un sogno e 
l'altra ad una congettura. Quindi la fisica, essendosi resa conto della necessità 
di criticare le sue stesse fondamenta, di fatto ha distrutto il suo idolo e la sua 
attitudine empirica è finita in una rivolta contro la materia. Dal momento che 
gli oggetti non sono stati soggettivi causati da qualcosa di impercettibile, chia- 
mato materia, sono fenomeni genuini che costituiscono la reale sostanza della 
natura. 

Il tradizionale concetto di materia però ha ricevuto il più grande colpo dalla 
mano di Einstein, le cui scoperte hanno posto le fondamenta per una rivolu- 
zione nell'intero dominio del pensiero. Dice Russell: "La teoria della relati- 
vità, fondendo il tempo con lo spazio-tempo, ha messo in discussione la 
nozione tradizionale di sostanza più di quanto abbiano fatto tutti gli argomenti 
dei filosofi. La materia, per il senso comune, è qualcosa che dura nel tempo 
ed esiste nello spazio. Secondo la moderna relatività però questo punto di 
vista non è più a lungo sostenibile perché la materia è un sistema di eventi 
intercorre lati. L'antica solidità è andata in frantumi e le caratteristiche, che il 
materialista assegna alla materia, sembrano più pensieri sfuggenti che reali." 

Secondo il Prof. Whitehead la natura non è un fenomeno statico situato in 
un vuoto dinamico, ma una struttura di eventi che possiede la caratteristica 
di un continuo flusso creativo che il pensiero distingue in enti immobili ed 
isolati, dalle cui relazioni reciproche emergono i concetti dello spazio e del 
tempo. La visione scientifica della natura come puramente materiale comun- 
que è associata alla visione newtoniana dello spazio, inteso come un vuoto 
assoluto in cui gli enti sono situati. Questa prospettiva senza dubbio ha con- 
sentito alla scienza di progredire velocemente, ma la divisione dell'esperienza 
nei due opposti domini della mente e della materia, l'ha costretta a considerare 
un problema che all'inizio era stato completamente ignorato. La critica dei 
fondamenti della scienza matematica ha dimostrato che l'ipotesi di una ma- 
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terialità pura, ossia di una materia resistente in uno spazio assoluto, è inam- 
missibile. Possiamo considerare lo spazio come un vuoto indipendente in cui 
gli enti sono situati e che rimarrebbe tale, anche se tutti gli enti scomparissero? 
Il filosofo greco Zenone ha affrontato il problema dello spazio attraverso 
quello del movimento. I suoi argomenti relativi all'irrealtà del movimento 
sono noti agli studenti di filosofia e anche ai giorni nostri il problema è stato 
affrontato da molti studiosi. Zenone, che considera lo spazio come infinita- 
mente divisibile, sostiene che il movimento è impossibile perché un corpo 
mobile, prima di poter raggiungere la sua destinazione, deve attraversare un 
infinito numero di punti, in cui si divide lo spazio. Però, dal momento che è 
impossibile attraversare infiniti punti in un tempo finito, Zenone deduce che 
la freccia non si muove perché in ogni momento, durante la corsa, è ferma in 
un punto dello spazio. Da questo ragionamento Zenone deduce che il movi- 
mento è solo ingannevole apparenza e che la realtà è una ed immutabile. L'ir- 
realtà del movimento poi significa a sua volta l'irrealtà di uno spazio 
indipendente. I pensatori musulmani della scuola asharita non credevano 
nell'infinita invisibilità dello spazio e del tempo, ma ritenevano che lo spazio, 
il tempo e il moto fossero costituiti di punti e di istanti, che non potevano es- 
sere ulteriormente suddivisi. La possibilità del movimento viene giustificata 
sull'assunzione dell'esistenza degli infinitesimali perché, solo se c'è un limite 
nella divisione dello spazio e del tempo, il movimento da un punto dello spa- 
zio ad un altro è possibile in un tempo finito 5 . Ibn Hazm, invece, rifiuta la 
nozione degli infinitesimali e la matematica moderna ha confermato il suo 
punto di vista 6 . L'argomento asharita, comunque, non sembra capace di ri- 
solvere logicamente il paradosso di Zenone. Tra i moderni pensatori, il filo- 
sofo francese Bergson e il matematico inglese Russell hanno tentato di 
rifiutare gli argomenti di Zenone dai loro rispettivi punti di vista. Secondo 
Bergson il movimento, in qualità di mutamento, costituisce una realtà fon- 
damentale e il paradosso di Zenone nasce da un' errata concezione dello spa- 
zio e del tempo, che Bergson 7 considera visioni intellettuali del movimento. 
Non è però possibile spiegare qui l'argomentazione di Bergson senza discu- 
tere il concetto metafisico di vita su cui si basa. 

L'argomento di Russell invece si fonda sulla teoria di Cantar relativa alla 
continuità matematica, una delle più importanti scoperte nell'ambito di questa 
scienza 8 . L'argomento di Zenone si basa sulla premessa secondo cui lo spazio 
e il tempo consistono in un numero infinito di punti ed istanti. Basandosi su 
questa premessa, è semplice dedurre che, poiché nell'intervallo tra due punti 
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il corpo in movimento sarebbe fuori dallo spazio, il moto è impossibile, in 
quanto nello spazio non c'è posto per esso. La scoperta di Cantor dimostra 
però che lo spazio e il tempo sono continui. Tra due punti nello spazio infatti 
c'è un infinito numero di punti e in un'infinita serie non è possibile che due 
punti siano vicini gli uni agli altri. L'infinita divisibilità dello spazio e del 
tempo però indica la compattezza dei punti della serie e non il reciproco iso- 
lamento. Russell risponde a Zenone nel modo seguente: "Zenone si chiede 
come sia possibile passare da una posizione in un momento ad un'altra in un 
altro momento, senza che nella transizione ci sia un non-momento e una non- 
posizione. La risposta è che non c'è una posizione successiva e prossima, 
nessun movimento successivo ad un altro momento perché tra i due ve ne è 
sempre un altro. Se ci fossero movimenti infinitesimali sarebbe impossibile, 
ma non ce ne sono. Zenone ha ragione nelP affermare che la freccia è immo- 
bile ad ogni momento della sua corsa, ma sbaglia nel dedurre che non si 
muove, perché vi è una corrispondenza biunivoca tra la serie infinita delle 
posizioni e la serie infinita degli istanti. Secondo questa teoria allora è possi- 
bile affermare la realtà dello spazio, del tempo e del movimento e anche evi- 
tare il paradosso dell'argomento di Zenone" 9 . 

Russell prova la realtà del movimento sulle basi della teoria della continuità 
di Cantor, riaffermando anche l'indipendente realtà dello spazio e l'obiettività 
della natura 10 . L'identità della continuità e dell'infinita divisibilità dello spazio 
non è però la soluzione della difficoltà. Infatti, anche se assumiamo l'esistenza 
di una corrispondenza biunivoca tra la molteplicità infinita degli istanti in un 
intervallo finito di tempo e un'infinita molteplicità di punti in una porzione 
finita dello spazio, le difficoltà relative alla divisibilità rimangono le mede- 
sime. La concezione matematica della realtà, intesa come una serie infinita, 
si applica non al movimento considerato come atto ma piuttosto alla sua rap- 
presentazione. L'atto del movimento, ossia il movimento non ancora razio- 
nalizzato, non ammette alcuna divisione. Se consideriamo il movimento della 
freccia come passaggio nello spazio, allora ammettiamo la sua divisibilità. 
Se invece lo consideriamo come atto, non possiamo ammettere la divisione 
in una molteplicità perché proprio nella divisione giace la distruzione stessa 
del movimento. 

Einstein considera lo spazio reale ma relativo all'osservatore, rifiutando la 
concezione newtoniana di uno spazio assoluto. Massa, forma e grandezza di 
un ente mutano a seconda della posizione dell'osservatore 11 . Anche lo stato 
di movimento e di riposo sono relativi all'osservatore. L'uso del temine "os- 
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servatore" in questo contesto ha indotto Wildon Carr a ritenere erroneamente 
che la teoria della relatività sia destinata a cadere nell'idealismo monadistico. 
E vero che secondo la teoria le forme, le grandezze e le durate dei fenomeni 
non hanno un carattere assoluto, ma, come osserva il Prof. Numi, la cornice 
dello spazio-tempo non dipende dalla mente dell'osservatore, bensì dal punto 
dell'universo materiale in cui il suo corpo è situato. Infatti, l'osservatore può 
essere benissimo sostituito da un apparecchio di registrazione. Dobbiamo 
però osservare che la teoria di Einstein, anche se come teoria scientifica si 
occupa solo della struttura degli enti, non getta luce sulla loro natura ultima. 
Nonostante ciò il valore filosofico della teoria è innegabile perché rifiuta la 
nozione della sostanza come semplice ente posizionato nello spazio: una pro- 
spettiva che appartiene al materialismo della fisica classica. La teoria della 
relatività infatti interpreta la materia non come qualcosa di persistente con 
stati variabili ma come un sistema di eventi correlati. Nella presentazione 
della teoria di Whitehead la nozione di materia è rimpiazzata interamente 
dalla nozione di organismo. Inoltre, la teoria concepisce lo spazio come indi- 
pendente dalla materia. L'universo infatti, secondo Einstein, non è una sorta 
di isola posta in uno spazio infinito, ma nello stesso tempo è finito e senza 
confini in quanto in assenza della materia l'universo si restringerebbe ad un 
punto. 

La teoria della relatività presenta però una grande difficoltà, ossia l'irrealtà 
del tempo. Se infatti il tempo viene considerato una sorta di quarta dimensione 
dello spazio, il futuro ci appare come qualcosa di già dato, come qualcosa di 
irrimediabilmente fissato 12 . Il tempo, inteso come una sorta di movimento 
creativo, perde del tutto di significato. Secondo una teoria di questo tipo gli 
eventi non accadono, ma semplicemente li incontriamo. Non dobbiamo, co- 
munque, dimenticare che la teoria trascura certe caratteristiche del tempo, in- 
teso come qualcosa di cui facciamo esperienza, e non possiamo essere sicuri 
che la natura del tempo sia esaurita da quanto la teoria afferma nell'ambito 
di uno studio sistematico di quegli aspetti della natura, che possono essere 
trattati dal punto di vista matematico. Il tempo della teoria della relatività non 
è né la durata di Bergson e nemmeno il tempo seriale, che costituisce l'essenza 
della causalità così come è stata formulata da Kant. La causa e l'effetto infatti 
sono reciprocamente correlati in modo tale che, se la causa non si verifica, 
non si può verificare nemmeno l'effetto. Se il tempo matematico è il tempo 
seriale, allora sulla base della teoria è possibile, per mezzo di una scelta attenta 
della velocità dell'osservatore e del sistema in cui la serie di eventi accade, 
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far sì che l'effetto preceda la causa 13 . Ritengo però che il tempo, considerato 
come una quarta dimensione dello spazio, cessi realmente di essere tale. 

Uno scrittore russo, Ouspensky, nel suo libro intitolato Tertium Organum 
concepisce la terza dimensione come il movimento di una figura tridimen- 
sionale in una direzione che non contiene se stessa 14 . Proprio come il movi- 
mento del punto, della linea e della superfìcie in una direzione non contenuta 
in se stessa produce necessariamente la terza dimensione dello spazio, allo 
stesso modo il movimento di una figura tridimensionale in una direzione, non 
contenuta in se stessa, produce la quarta dimensione del tempo. Dal momento 
che il tempo è interpretabile come la distanza che separa gli eventi in ordine 
di successione e li distingue in totalità differenti, è ovviamente una distanza 
che giace in una direzione non contenuta nello spazio tridimensionale. In qua- 
lità di nuova dimensione questa distanza, separando gli eventi in ordine di 
successione, è incommensurabile con le dimensioni dello spazio tridimensio- 
nale, proprio come un anno è incommensurabile con San Pietroburgo. Questa 
nuova dimensione è però perpendicolare a tutte le direzioni dello spazio tri- 
dimensionale, pur non essendo parallela a nessuna di esse. Ouspensky poi 
descrive il nostro senso del tempo come un velato senso dello spazio e deduce, 
sulla base della nostra costituzione psichica, che ad altri esseri una dimensione 
ulteriore potrebbe apparire come una successione del tempo. Questo ovvia- 
mente significa che ciò che appare a noi, enti tridimensionali, come tempo è 
in realtà una dimensione dello spazio, che nella sua natura non differisce dalle 
dimensioni percepibili dello spazio euclideo. In altri termini, il tempo non è 
un genuino movimento creativo e ciò che noi chiamiamo eventi futuri non 
sono avvenimenti, ma devono essere interpretati come qualcosa di dato e col- 
legato in uno spazio sconosciuto. Nella ricerca di una nuova dimensione, di- 
versa da quelle euclidee, Ouspensky ha bisogno di un sistema seriale, ossia 
di una sostanza che separa gli eventi in ordine di successione. Però il tempo, 
anche se è considerato come una successione in una fase dell'argomentazione, 
successivamente è privato del suo carattere seriale e ridotto a qualcosa che 
non differisce in nulla dalle altre linee e dimensioni dello spazio. In realtà, 
Ouspensky avrebbe potuto considerare il tempo come una nuova genuina di- 
rezione nello spazio proprio basandosi sul suo carattere seriale. Se questa ca- 
ratteristica è però un' illusione, non è possibile considerare il tempo come 
una dimensione originaria. 

Passiamo ora ad esaminare altri livelli di esperienza: la vita e la coscienza. 
La coscienza può essere interpretata come una deviazione dalla vita, in quanto 
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può essere considerata una sorta di tensione, uno stato di concentrazione, me- 
diante il quale la vita mette a tacere tutte le memorie e le associazioni, che 
non hanno alcuna attinenza con l'azione presente. I suoi confini sono indefi- 
niti perché si restringe e si espande a seconda delle occasioni. Descriverla 
come un epifenomeno del processo della materia significa negarle il valore 
di attività indipendente e, negarla come attività indipendente, significa negare 
la validità di tutta la conoscenza, che è unicamente un' espressione della co- 
scienza ridotta a sistema. La coscienza è una varietà di un principio di vita 
puramente spirituale, che non può essere interpretato come una sostanza ma 
come un principio organizzativo, il cui comportamento non è paragonabile a 
quello di un meccanismo. Dal momento che, comunque, possiamo immagi- 
nare un'energia puramente spirituale solo in associazione con una combina- 
zione di elementi sensibili attraverso i quali si rivela, possiamo considerare 
quest'ultima come l'ultimo fondamento di un'energia spirituale. Le scoperte 
di Newton nell'ambito della materia e quelle di Darwin nella sfera della Storia 
Naturale hanno favorito il meccanicismo, spingendo gli studiosi a ritenere 
che tutti i problemi fossero oggetto della fisica. L'energia, gli atomi e le loro 
proprietà sembravano in grado di spiegare qualsiasi fenomeno compresi la 
vita, il pensiero, la volontà e il sentimento. Attraverso il concetto di mecca- 
nismo -un concetto puramente fisico- si è preteso di poter dare una spiega- 
zione esauriente della natura e la battaglia contro il meccanicismo è ancora 
combattuta strenuamente nel dominio della Biologia. 

La questione centrale è: il passaggio alla realtà, attraverso la rivelazione 
della percezione sensibile, conduce necessariamente ad un punto di vista es- 
senzialmente opposto a ciò che la religione considera come suo carattere ul- 
timo? E la scienza naturale abbandonata al materialismo? Senza dubbio le 
teorie scientifiche costituiscono una conoscenza degna di essere creduta, per- 
ché è verificabile e ci rende capaci di predire e di controllare gli eventi della 
natura. Non dobbiamo però dimenticare che ciò che è chiamato scienza non 
è una singola visione sistematica della realtà, ma un insieme di visioni sele- 
zionate, ossia frammenti di un'esperienza totale, che difficilmente possono 
essere combinati. La scienza naturale ha come oggetto di studio la materia, 
la vita e la mente ma, nel momento in cui s'interroga sul modo in cui sono 
correlate, s' inizia a comprendere il carattere selettivo delle varie scienze, che 
si occupano di questi argomenti, e la loro incapacità di dare una risposta ade- 
guata al problema. Infatti, le varie scienze naturali sono come degli avvoltoi 
che si gettano sul corpo morto della natura. Ognuno corre via con un pezzo 
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della sua carne. La natura, come oggetto della scienza, è un qualcosa di arti- 
ficiale, che risulta dal processo selettivo, a cui la scienza deve essere soggetta 
nell'interesse della precisione. 

Quando però l'oggetto della scienza è collocato nella totalità dell'esperienza 
umana, inizia a manifestare un carattere differente. Per questo motivo la re- 
ligione, che reclama la realtà nella sua interezza, deve occupare un posto cen- 
trale nella sintesi dei dati dell'esperienza e non deve temere nessuna 
prospettiva settoriale della realtà. La scienza naturale infatti è selettiva per 
sua natura e le sue teorie non possono essere presentate come una visione 
completa della realtà, perché i concetti usati nell'organizzazione della cono- 
scenza sono settoriali nel carattere e la loro applicazione è relativa ad un am- 
bito limitato dell'esperienza, ad esclusione di altre forme. Il concetto di causa, 
per esempio, come elemento essenziale che precede l'effetto, è relativa alla 
materia oggetto della scienza fisica che studia solo uno speciale tipo di atti- 
vità. Quando infatti arriviamo al livello della vita e della mente, il concetto 
di causa non può essere applicato e abbiamo bisogno di concetti di ordine dif- 
ferente. Gli organismi viventi, pianificati in vista di un fine, non possono es- 
sere interpretati in termini di relazione tra causa ed effetto. La materia oggetto 
della nostra ricerca, quindi, richiede i concetti di fine e scopo, che agiscono 
dall'interno in maniera differente da un concetto di causa meccanica, che in- 
vece è esterna ai suoi effetti. 

Indubbiamente, ci sono aspetti dell' attività di un organismo vivente che 
sono condivisi da altri aspetti della natura. Però, anche se nell'osservazione 
di questi aspetti sono necessari i concetti della fisica e della chimica, il com- 
portamento dell'organismo è essenzialmente una questione di ereditarietà e 
non può essere spiegato sufficientemente in termini di fìsica molecolare. Il 
concetto di meccanicismo è stato applicato alla vita, ma non ha condotto a 
nessuna scoperta degna di nota. Dopo aver affermato che la maggiore diffe- 
renza tra un organismo vivente e una macchina è che il primo si auto-mantiene 
e si auto-riproduce, J. S. Haldane afferma: "È evidente che, anche se all'in- 
terno dei corpi viventi ci sono molti fenomeni, che possono venire interpretati 
in maniera soddisfacente come meccanismi fisici e psichici, ci sono accanto 
altri fenomeni, come per esempio l' auto-sussistenza e la riproduzione, che 
non possono essere assolutamente interpretati secondo gli stessi parametri. I 
meccanicisti sostengono che i meccanismi del corpo si sono evoluti per man- 
tenere, riparare e riprodurre se stessi. Quando descriviamo un evento in ter- 
mini meccanici, lo spieghiamo come il risultato necessario di alcune semplici 
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proprietà di parti separate che interagiscono nell'evento. L'essenza della spie- 
gazione è che le parti che interagiscono nell'evento sono dotate di proprietà 
semplici e definite, che interagiscono sempre allo stesso modo sotto le me- 
desime condizioni. Però, affinché questo tipo di spiegazione sia possibile, le 
parti che interagiscono devono essere già presenti come totalmente organiz- 
zate, altrimenti non ha senso parlare di spiegazione meccanicista. L'esistenza 
di un meccanismo, che si auto-produce e si auto-mantiene, è qualcosa di dif- 
ficilmente comprensibile. L'espressione "meccanismo di riproduzione" infatti 
non ha alcun senso. Ogni meccanismo, presente nell'organismo parente, è in- 
vece assente nel processo di riproduzione, e si deve ricostituire ad ogni gene- 
razione, dal momento che l'organismo parente si riproduce attraverso un 
granello minuscolo del suo stesso corpo. Il concetto di un meccanismo, che 
si trova costantemente nell'atto di mantenere o riprodurre la sua stessa strut- 
tura, è auto-contraddittorio. Un meccanismo che si riproduce è un meccani- 
smo senza parti e quindi cessa di essere tale" 15 . 

La vita è un fenomeno unico, che non può essere interpretato in termini 
meccanicistici. La sua unità fattuale, per utilizzare un'espressione di Driesch, 
è una sorta di unità, che può essere interpretata anche come pluralità. In tutti 
i processi finalizzati di crescita e di adattamento al proprio ambiente, l'orga- 
nismo possiede uno sviluppo che non può essere concepito nel caso di una 
macchina. Le risorse dell' attività di un organismo non possono essere spie- 
gate eccetto che in riferimento ad un passato remoto, la cui origine, quindi, 
deve essere cercata in una realtà spirituale rivelata, che non può essere sco- 
perta per mezzo dell'analisi dell'esperienza spaziale. Sembrerebbe, quindi, 
che la vita sia fondativa ed anteriore ai processi fisici e chimici, che a questo 
punto debbono essere interpretati come una sorta di forma fissata durante il 
lungo corso dell'evoluzione. Quindi, l'applicazione del concetto meccanico 
di vita, che implica la concezione secondo la quale lo stesso intelletto è un 
prodotto dell'evoluzione, pone la scienza in conflitto con il suo principio og- 
gettivo di ricerca. 

A questo proposito citerò un passaggio di Wildon Carr, che ha dato espres- 
sione a questo conflitto: "Se l'intelletto è un prodotto dell'evoluzione, l'intero 
concetto meccanico della natura e dell'origine della vita è assurdo e i principi, 
che la scienza ha adottato, debbono essere riveduti perché sembrano essere 
contraddittori. Come può essere possibile che l'intelletto, interpretabile come 
un modo di apprendere la realtà, sia il risultato dell'evoluzione di qualche 
cosa che esiste solo come un'astrazione dello stesso intelletto? Se l'intelletto 
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è il risultato dell'evoluzione della vita, allora il concetto di vita che può far 
evolvere l'intelletto come un modo particolare di apprendere la realtà, deve 
essere relativo ad un'attività più concreta di quella di un astratto movimento 
meccanico, a cui l'intelletto può pervenire analizzando il contenuto appreso. 
Quindi, se l'intelletto è il prodotto dell'evoluzione della vita, non possiede 
un carattere assoluto, ma è relativo all'attività della vita che lo ha evoluto. 
Secondo queste premesse allora la scienza può escludere l'aspetto soggettivo 
della conoscenza e considerare solo la spiegazione oggettiva come assoluta? 
E chiaro che le scienze biologiche hanno bisogno di una riconsiderazione dei 
loro stessi principi scientifici" 16 . 

Cercherò adesso di arrivare al primato della vita e del pensiero da un altro 
punto di vista, cercando nello stesso tempo di procedere nel nostro esame 
dell'esperienza. Cercherò di fare luce sul primato della vita al fine di esami- 
nare in modo approfondito la sua natura, intesa come attività psichica. Ab- 
biamo visto che il Prof. Whitehead descrive l'universo non come qualche 
cosa di statico, ma come una struttura di eventi che possiedono il carattere di 
un continuo flusso creativo. Il passaggio del tempo è forse l'aspetto più si- 
gnificativo dell'esperienza su cui il Corano "concentra l'attenzione e che offre 
il migliore indizio sulla natura ultima della realtà. Alcuni dei versetti del Co- 
rano si riferiscono ad una problematica, che ho già affrontato precedente- 
mente. Lasciatemi ora citare qualche versetto in più: "In verità neh' alternarsi 
del giorno e della notte e in ciò che Dio ha creato nei cieli e sulla terra, ci 
sono segni per genti che [Lo] temono" 17 ; "Egli è Colui che ha stabilito l'al- 
ternarsi del giorno e della notte, per chi vuole meditare o essere ricono- 
scente" 18 ; "Non hai visto come Dio ha fatto sì che la notte compenetri il 
giorno e il giorno compenetri la notte? E [come] ha sottomesso il sole e la 
luna, ciascuno dei quali procede [nel suo corso] fino a un termine stabilito?" 19 
; ". ..è per Lui che la notte ritorna sul giorno e il giorno ritorna sulla notte" 21 
; ". . .a Lui [appartiene] l'alternanza del giorno e della notte" 22 . 

Anche se c'è un'altra serie di versetti che, facendo riferimento alla relatività 
dei nostri calcoli del tempo, suggerisce la possibilità di livelli sconosciuti di 
coscienza 24 , mi limiterò per ora all'esame dell'aspetto famigliare ma non di 
meno profondamente significante, cui fanno riferimento i versetti citati. Ber- 
gson è il solo pensatore contemporaneo che ha studiato seriamente il feno- 
meno della durata del tempo. Esporrò prima brevemente la sua concezione 
della durata e poi spiegherò perché la ritengo inadeguata. Il problema onto- 
logico, che dobbiamo affrontare, è quello di definire la natura ultima della 
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esistenza. Anche se non c'è dubbio sul fatto che l'universo persista nel tempo, 
per comprendere completamente il significato di questa persistenza dobbiamo 
studiare alcuni casi privilegiati di esistenza, che non possono essere soggetti 
al dubbio e possono quindi aiutarci ad avere una visione diretta della durata. 
Ora, la percezione degli enti circostanti è superficiale ed esteriore, mentre 
quella di noi stessi è interna, intima e profonda. Da ciò possiamo dedurre che 
l'esperienza cosciente è un caso privilegiato dell'esistenza in cui ci troviamo 
in un contatto assoluto con la realtà; analizzare questo privilegiato caso di 
esistenza equivale ad illuminare con un flusso di luce il suo significato ul- 
timo. Che cosa accade quando si concentra l'attenzione sulla propria espe- 
rienza? Bergson ha affermato: "Si passa da uno stato ad un altro. Si sente 
caldo o freddo. Si è felici o tristi, si lavora o si ozia. Si osserva ciò che si ha 
intorno o si pensa a qualcosa d'altro. Sensazioni, sentimenti, volizioni, idee 
sono cambiamenti nei quali si distingue l'esistenza. Si muta però senza per 
questo cessare" 24 . 

Nella vita interiore non vi è nulla di statico, tutto si trova in una mobilità 
costante, in un flusso di stati incessante e perpetuo, in cui non c'è né arresto 
né riposto. Non possiamo però concepire questo cambiamento costante pre- 
scindendo dal tempo, perché l'esistenza cosciente significa la vita nel tempo. 
Uno sguardo profondo nella natura della coscienza, comunque, rivela che il 
Sé nella sua vita interiore si muove dal centro verso l'esterno. Ha per così 
dire due lati, che possono essere descritti rispettivamente come il Ricono- 
scente e l'Efficiente. Con il lato efficiente entriamo in relazione con ciò che 
chiamiamo il mondo dello spazio. Il sé efficiente poi è oggetto di studio della 
psicologia associazionista: è il sé pratico della vita quotidiana nella sua rela- 
zione con l'ordine esterno degli enti, che determina il passaggio dei nostri 
stati di coscienza e che imprime su di essi la loro spazialità e reciproco isola- 
mento. Il Sé efficiente vive fuori di se stesso e, anche se conserva la sua unità 
come totalità, si dischiude come una semplice serie di specifici stati numera- 
bili. Il tempo in cui il sé efficiente vive, quindi, è quello di cui può essere pre- 
dicata la lunghezza o la brevità. Questo tipo di tempo è difficilmente 
distinguibile dallo spazio perchè lo possiamo concepire solo come una linea 
dritta, che è composta di punti esterni gli uni agli altri come le tappe di un 
viaggio. 

Se però analizziamo l'esperienza cosciente in maniera più approfondita, 
perveniamo al lato Riconoscente del Sé. Dal momento però che la nostra at- 
tenzione è concentrata prevalentemente sulla natura esteriore degli enti, è 
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difficile cogliere il sé riconoscente, che per questo motivo ci diventa estraneo. 
Solo quando ci ritiriamo nella meditazione, dove il Sé efficiente è inattivo, 
entriamo in contatto con il Sé più profondo, arrivando al cuore stesso del- 
l'esperienza, dove gli stati di coscienza s'immergono gli uni negli altri. 

L'unità dell'ego riconoscente è come quella di un germe in cui l'esperienza 
degli antenati esiste, non come pluralità, ma come un'unità nella quale ogni 
esperienza coinvolge il tutto. Inoltre in questa totalità i suoi stati non possono 
essere numericamente distinti perché la molteplicità dei suoi elementi pos- 
siede un carattere eminentemente qualitativo. Anche se cambiamento e mo- 
vimento sono presenti, sono di fatto indivisibili e i loro elementi si 
compenetrano e non hanno un carattere seriale. Il tempo del Sé riconoscente 
può essere definito come un singolo adesso che il Sé efficiente, nel suo coin- 
volgimento con il mondo dello spazio, distingue in una serie di ora. Il Corano 
con la sua caratteristica semplicità allude agli aspetti seriali e non seriali della 
durata nei versetti seguenti: "Confida nel Vivente che mai muore, lodaLo e 
glorificaLo. . .. Egli è Colui che, in sei giorni, ha creato i cieli e la terra e quello 
che vi è frammezzo" 25 ; "Ogni cosa creammo con giusta misura, e il Nostro 
ordine è una sola parola, [istantaneo] come il battito di ciglia" 26 . 

Se osserviamo il processo della creazione dall'esterno, ossia se l'appren- 
diamo intellettualmente, notiamo che è durato migliaia di anni perché un 
giorno Divino, sia nella terminologia del Corano sia in quella dell'Antico Te- 
stamento, equivale a 1000 anni 27 . Da un altro punto di vista, il processo della 
creazione può essere considerato un solo atto indivisibile e "rapido come il 
battito delle ciglia". L'esperienza interiore della pura durata è quasi impossi- 
bile da esprimere con le parole del nostro linguaggio, in quanto quest'ultima 
si forma nel tempo seriale del nostro sé quotidiano. Forse il successivo esem- 
pio può spiegare quello che intendo dire. Secondo la scienza fisica la causa 
della nostra sensazione di rosso è la rapidità del movimento di un'onda, la 
cui frequenza è 400 miliardi al secondo. Se si osserva questa sequenza dal- 
l'esterno e si conta al ritmo di 2000 al secondo, che si suppone sia il limite 
della percettibilità della luce, ci vorrebbero circa 6000 anni per completare la 
numerazione 28 . In altri termini, nel singolo atto mentale della percezione di 
rosso c'è una frequenza di onde in moto praticamente incalcolabile. Attra- 
verso l'atto mentale, che trasforma la successione nella durata, il Sé Ricono- 
scente sintetizza tutti i "qui" e gli "ora" -i piccoli cambiamenti di spazio e di 
tempo- nel tutto coerente della personalità. 

Il tempo puro, così come si rivela attraverso l'analisi della nostra esperienza 
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cosciente, non è una stringa di istanti reversibili e separati, ma è costituito da 
un tutto organico in cui il passato si muove e opera insieme con il presente. 
Il futuro è dato non come qualche cosa che giace davanti, aspettando solo di 
essere attraversato, ma solo nel senso che il presente nella sua natura è come 
una possibilità aperta. Il Corano descrive il tempo, inteso come un tutto or- 
ganico, con il termine TaqdTr o destino: una parola che è stata molto equivo- 
cata sia all'interno che all'esterno del mondo dell'Islam. Il destino può essere 
definito come il tempo considerato prima della manifestazione delle proprie 
possibilità. Il tempo, inteso in questo senso, è libero dalla rete della sequenza 
causale, ossia dal carattere diagrammatico, che gli viene imposto dalla com- 
prensione logica. In altri termini, questo è il tempo sentito e non pensato e 
calcolato. Se ci si domanda perché l'imperatore Humàyun e lo Shah Tahmàsp 
di Persia erano contemporanei, non è possibile dare una spiegazione causale. 
Possiamo solo rispondere che la natura della realtà è tale che tra gli infiniti 
eventi possibili, quelli conosciuti come le vite di Humàyun e dello Shah Tah- 
màsp si devono realizzare insieme. Il tempo considerato come destino costi- 
tuisce la vera essenza degli enti. Nel Corano è scritto: "Dio ha creato tutte le 
cose e ad ognuna ha assegnato un proprio destino" 29 . 

Il destino non è paragonabile ad un fato che lavora incessantemente dal- 
l'esterno come un dominatore, ma deve essere interpretato come l'intima rea- 
lizzazione di un ente, che giace all'interno della profondità della sua natura e 
l'attualizza senza alcuna costrizione esterna. Gli eventi quindi non giacciono, 
così come sono, nell'utero della realtà e cadono uno dopo l'altro come i gra- 
nelli di una clessidra perché, se il tempo è reale e non una semplice ripetizione 
di momenti omogenei che rendono 1' esperienza consciente una delusione, 
allora ogni momento della vita è originale perché ciò che accade è assoluta- 
mente nuovo ed imprevisto. Nel Corano è scritto: "Ogni giorno Egli agisce 
nuovamente" 30 . 

Esistere nel tempo reale significa essere liberi dalle catene del tempo seriale, 
creando in modo libero ed originale. L'attività creativa infatti è un'attività li- 
bera, perché per sua natura è opposta alla ripetizione che caratterizza l'azione 
meccanica. La scienza cerca di stabilire l'uniformità dell'esistenza, ossia le 
leggi della ripetizione meccanica. La vita, invece, dal momento che è carat- 
terizzata dalla spontaneità, costituisce un centro di indeterminazione, ponen- 
dosi in questo modo fuori dal dominio della necessità. Per questo motivo la 
scienza si dimostra incapace di comprendere la vita. Il biologo, quando spiega 
la vita in termini meccanici, in realtà si limita allo studio delle forme di vi- 
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ta più elementari, che nel loro comportamento mostrano delle somiglianze 
con l'azione meccanica. Se si studia invece la vita così come si ma-nifesta 
nella mente, che sceglie, rifiuta, riflette, richiama il passato, vive il presente 
e immagina dinamicamente il futuro, i modelli meccanici perdono tutta la 
loro validità. 

Secondo queste premesse allora l'universo sembra essere interpretabile 
come un libero movimento creativo. Come possiamo però concepire un mo- 
vimento indipendente da qualcosa di concreto che si muove? La risposta è 
che la nozione di ente è derivata perché possiamo dedurre gli enti dal movi- 
mento ma non il contrario. Se, per esempio, supponiamo che gli atomi mate- 
riali, come gli atomi di Democrito, costituiscano la realtà originaria, dobbiamo 
imporre loro il movimento dall'esterno come qualcosa di alieno alla loro na- 
tura. Invece, se consideriamo il movimento come originario, possiamo de- 
durre gli enti statici. La scienza fisica ha ridotto tutti gli enti al movimento; 
la natura essenziale dell'atomo nella scienza moderna è infatti l'elettricità e 
non qualcosa di semplicemente elettrizzato. Inoltre, gli enti non sono dati 
nell'esperienza immediata come qualcosa di definito, perché l'esperienza im- 
mediata è una continuità priva di distinzione. Quelli, che chiamiamo enti, 
sono in realtà eventi nella continuità della natura, che il pensiero spazializza 
e considera come reciprocamente isolati per scopi pratici. L'universo, che in- 
terpretiamo come una collezione di enti, non è una materia solida che occupa 
un vuoto, non è un ente bensì un atto. 

La natura del pensiero secondo Bergson è seriale, e quindi non può relazio- 
narsi con il movimento, eccetto che dal punto di vista di una serie di punti 
stazionari. Il pensiero, lavorando con concetti statici, conferisce l'apparenza 
di immobilità a ciò che invece possiede una natura essenzialmente dinamica. 
La coesistenza e la successione di questi enti statici costituiscono quello che 
chiamiamo spazio e tempo. Bergson concepisce la realtà come qualcosa di 
libero e creativo, che poi il pensiero spazializza e distingue in una pluralità 
di enti. Bisogna però sottolineare che il vitalismo di Bergson conduce ad un 
insuperabile dualismo di volontà e pensiero perché l'intelligenza viene inter- 
pretata come un'attività spazializzante, che agisce sulla sola materia e ha solo 
delle categorie meccaniche a sua disposizione. Però, come ho sottolineato 
precedentemente, il pensiero possiede un movimento più profondo perché, 
anche se suddivide la realtà in frammenti statici, la sua reale funzione è quella 
di sintetizzare gli elementi dell'esperienza, impiegando categorie adatte ai 
suoi diversi livelli. In altri termini, il pensiero è organico, proprio come la 



56 



vita e il suo movimento, e coinvolge una sintesi progressiva delle sue varie 
tappe. Senza questa sintesi la vita cesserà di essere una crescita organica, de- 
terminata da fini, perché la presenza di fini implica la presenza di un'attività 
intelligente. Nell'esistenza cosciente la vita e il pensiero si permeano reci- 
procamente, formando un' unità, perché il pensiero nella sua vera natura è 
tutt'uno con la vita. Bergson sostiene che la spinta in avanti dell'impulso vi- 
tale nella sua libertà creativa non è illuminato dalla luce di un fine immediato 
o remoto, in quanto il suo comportamento è interamente arbitrario, indiretto, 
caotico ed imprevisto. Su questo punto l'analisi di Bergson, relativa all'espe- 
rienza cosciente, si rivela totalmente inadeguata perché l'esperienza cosciente 
è interpretata come un movimento del passato che opera nel presente, trala- 
sciandone quell'aspetto che guarda in avanti. La vita è infatti una serie di atti 
di attenzione, che sono inesplicabili senza il riferimento ad un fine, conscio 
o inconscio. Anche gli atti di percezione infatti sono determinati da interessi 
e fini determinati. Il poeta persiano Urfi ha espresso in modo incisivo que- 
st'aspetto della percezione umana: "Se il tuo cuore non è ingannato dal mi- 
raggio, non essere orgoglioso dell' acutezza della tua percezione perché la 
tua libertà da quest' illusione ottica è dovuta alla tua mancanza di una reale 
sete" 31 . Il poeta intende dire che, se si ha un fortissimo desiderio di bere, la 
sabbia del deserto potrebbe dare l'impressione di un lago. Si è liberi dall'il- 
lusione solo perché non si ha un vivo desiderio dell'acqua. In altri termini, si 
è percepito l'ente in un certo modo, perché non si era interessati a percepirlo 
in modo diverso. I fini e gli scopi, sia che esistano come tendenze consce o 
inconsce, deformano la nostra esperienza cosciente. La nozione di fine poi, 
può essere compresa solo in riferimento al futuro. Il passato, senza dubbio, 
opera nel presente, ma questa non è la sola operazione della coscienza. Il fine 
può essere compreso solo in riferimento al futuro perché dischiude nella co- 
scienza una sorta di sguardo in avanti. I fini infatti non solo colorano i nostri 
stati di coscienza presenti, ma rivelano anche la direzione del futuro perché, 
costituendo la spinta in avanti della nostra vita, anticipano ed influenzano gli 
stati futuri. Il passato e il futuro operano entrambi nello stato presente di co- 
scienza e il futuro non è completamente indeterminato, come sostiene invece 
Bergson. Quando infatti la coscienza è attenta, la memoria e l'immaginazione 
operano come fattori. Allora, in analogia con la nostra esperienza cosciente, 
la realtà non può essere interpretata come un impulso cieco perché la sua na- 
tura è costituita da una durata teleologica. 
Bergson, comunque, nega il carattere teleologico della realtà perché ritiene 
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che questa caratteristica renda il tempo irreale. Secondo Bergson se un'attività 
non è completamente aperta di fronte al futuro, non può essere considerata 
libera e creativa. Senza dubbio, se consideriamo quello teleologico un pro- 
cesso che si muove in vista di un fine determinato, il tempo diviene irreale, 
perché l'universo si riduce ad una semplice riproduzione temporale di uno 
schema pre-esistente o di una struttura eterna, in cui gli eventi già determinati 
aspettano il loro turno per entrare all'interno della curva temporale della sto- 
ria. Tutto sembra essere stato in qualche modo stabilito dall'eternità e l'ordine 
temporale degli eventi è solo un'imitazione dell'eterno stampo. Questa pro- 
spettiva si distingue diffìcilmente dal meccanicismo e ci sembra una specie 
di materialismo velato in cui il fato e il destino sostituiscono il rigido deter- 
minismo, non lasciando spazio alla libertà divina o umana. Il mondo, consi- 
derato come un processo che realizza un fine predeterminato, non è il luogo 
adatto per agenti morali liberi e responsabili. 

Esiste, comunque, un altro senso di teleologia. La nostra esperienza co- 
sciente c'insegna che vivere significa scegliere, mutare i propri fini ed agire 
in accordo con essi. La vita mentale è teleologica nel senso che si svolge in 
accordo con la progressiva formazione di fini, scopi e una scala ideale di va- 
lori, intesi come un processo che cresce e si espande. Diveniamo cessando di 
essere ciò che siamo, perché la vita è un passaggio attraverso una serie di 
morti. Nella continuità di questi passaggi però, nonostante i cambiamenti 
nella nostra valutazione delle cose, permane un sistema in cui quest'ultimi 
sono organicamente correlati gli uni agli altri. La storia della vita dell'indivi- 
duo è, nel complesso, un' unità e non una semplice serie di eventi che si adat- 
tano reciprocamente. 

Il movimento dell'universo nel tempo è certamente privo di fine, se con 
questo termine intendiamo un destino predestinato verso cui si muove tutta 
la creazione. Dotare il processo del mondo di uno scopo di questo tipo signi- 
fica infatti privarlo del suo carattere originale e creativo. Il processo del tempo 
non può essere concepito come una linea già tracciata, ma deve essere inteso 
come un'attuazione di possibilità aperte, che si dirige verso un fine in quanto 
possiede un carattere selettivo, che ci conduce ad una sorta di soddisfazione 
nel presente, preservando ed aggiungendo nello stesso tempo elementi dal 
passato. A mio parere nulla è più alieno alla concezione del Corano dell'idea 
di un universo inteso come la realizzazione temporale di un piano precosti- 
tuito. Secondo il Corano infatti l'universo si trova in una continua espansione 
e non può essere considerato un prodotto finito, che ha lasciato le mani del 
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artefice e giace nello spazio come vuota massa di materia, su cui il tempo non 
ha potere e per cui non ha alcun significato. Ora possiamo comprendere in 
pieno il significato del versetto: "Egli è Colui che ha stabilito l'alternarsi del 
giorno e della notte, per chi vuole meditare o essere riconoscente" 32 . 

Ritengo che Bergson abbia sbagliato nel considerare il puro tempo anteriore 
al sé, cui può essere predicata solo la pura durata. Infatti, né lo spazio puro 
né il tempo possono tenere insieme la molteplicità degli enti e degli eventi, 
perché solo l'atto riconoscente di un sé persistente è in grado di cogliere da 
solo la molteplicità della durata, divisa in un'infinità di istanti, trasformandola 
nel tutto organico della sintesi. Esistere nella pura durata significa essere un 
Sé e quindi essere capaci di dire "Io sono", perché solo ciò che esiste vera- 
mente può dirlo. E la capacità dell'intuizione dell' "Io sono" che determina 
il posto di un ente nella scala dell'essere. Anche l'uomo dice "Io sono", ma 
il suo Io sono è dipendente ed emerge dalla distinzione tra il sé e il non sé. Il 
Sé Ultimo invece, nelle parole del Corano "può anche fare a meno di tutti i 
mondi" 33 . Per Lui il non sé non si presenta come un altro con cui si confronta 
perché ciò che chiamiamo natura o il non sé è solo un momento di sfuggita 
nella vita divina. Il Suo "Io Sono" è indipendente, elementare, assoluto 34 ed 
è impossibile per noi averne una comprensione adeguata. Nel Corano è 
scritto: "Nulla è come Lui. Egli vede e sente" 35 . 

Ora il Sé non può essere pensato come privo di carattere, ossia di un modo 
uniforme di comportamento. La natura, come abbiamo visto, non è una pura 
massa di materia che occupa un vuoto, ma è una struttura di eventi, un modo 
sistematico di comportamento, che può essere considerato organico al Sé Ul- 
timo. La natura sta al Sé divino come il carattere a quello umano. Nella pit- 
toresca frase del Corano è la consuetudine di Dio 36 . In un particolare momento 
del suo movimento in avanti è finito, ma dal momento che il Sé è creativo, 
può crescere e non c'è limite alla sua estensione. Il suo essere senza confini 
è però potenziale, non attuale. Secondo queste premesse quindi la natura deve 
essere concepita come un organismo vivente, la cui crescita non ha confini 
esterni. Il limite è interno, ossia è costituito dal Sé immanente che anima e 
sostiene il tutto. Nel Corano infatti è scritto: "Veramente verso di Te, o Dio, 
vi è il limite" 37 . Quando osserviamo la natura stiamo virtualmente cercando 
una sorta d'intimità con l'Assoluto, che può essere interpretata come una 
forma di culto. 

Esaminiamo adesso l'ultimo argomento del Dottor McTaggart riguardo alla 
irrealtà del tempo 38 . Il tempo, secondo McTaggart, è irreale perché ogni mo- 



59 



mento può essere considerato passato, presente e futuro. La morte della regina 
Anna, per esempio, è passato per noi, presente per i contemporanei e futuro 
per Guglielmo III. Da ciò ne consegue che l'evento della morte di Anna com- 
bina caratteristiche che sono tra loro incompatibili. L'argomento procede 
sull'assunzione che la natura seriale del tempo è finale. Se consideriamo in- 
fatti il passato, il presente e il futuro come caratteristiche essenziali del tempo, 
allora possiamo rappresentarlo come una linea, che giace di fronte a noi e che 
abbiamo in parte già attraversato. In questo modo il tempo non viene consi- 
derato come un movimento vivente creativo, ma assume un carattere di as- 
soluta staticità. Il tempo ci appare allora come l'ordinata molteplicità degli 
eventi cosmici compiuti, che si rivelano ad un osservatore esterno serialmente, 
come le immagini di un film. Possiamo anche affermare che la morte della 
regina Anna costituiva il futuro di Guglielmo III, se questo evento è conside- 
rato come preformato e giacente nel futuro, dove attende di poter accadere. 
Un evento futuro però, come giustamente sottolinea Broad, non può essere 
caratterizzato come tale 39 , prima che la morte di Anna non si verifichi effet- 
tivamente. Durante la vita di Anna l'evento della sua morte esisteva solo come 
una possibilità non attualizzata nella natura della realtà che lo include come 
evento solo quando, nel corso del suo accadere, succede effettivamente. 

Possiamo rispondere all'argomento del Dottor McTaggart che il futuro esiste 
solo come una possibilità aperta e non come una realtà e per questo motivo 
possiamo affermare che un evento combina caratteristiche incompatibili, 
quando viene descritto sia come passato sia come presente. Quando un evento 
x accade, infatti, entra in una relazione inalterabile con tutti gli eventi che 
sono accaduti precedentemente. Queste relazioni non sono affette dalle rela- 
zioni di x con altri eventi che accadono dopo di lui nel corso del divenire. 
Però, anche se non esiste nessuna difficoltà logica nel considerare nello stesso 
tempo un evento passato e presente, dobbiamo tuttavia ammettere che la que- 
stione non è priva di difficoltà, che richiedono un'analisi più approfondita. 
Non è semplice, infatti, risolvere il mistero del tempo. Le parole di Agostino 
sono vere oggi come lo erano allora: "Se mi si domanda del tempo, lo so. Se 
devo spiegarlo a colui che me lo domanda, non lo so" 40 . Personalmente, sono 
incline a pensare che il tempo sia un elemento essenziale della realtà, anche 
se ritengo che il tempo reale non sia quello seriale, in cui è essenziale la di- 
stinzione tra passato, presente e futuro, ma la pura durata, ossia cambiamento 
senza successione, che non viene preso in considerazione nella precedente 
argomentazione. Il tempo seriale è la pura durata misurata dal pensiero, una 
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sorta di dispositivo mediante il quale la Realtà espone la sua continua attività 
creatrice ad una misurazione quantitativa. Dobbiamo però chiederci anche: 
Il cambiamento può essere predicato dell'Ultimo Ego? Noi, come esseri 
umani, siamo necessariamente in relazione con un indipendente processo del 
mondo e le condizioni della nostra vita sono prevalentemente esteriori e sog- 
gette ad un cambiamento continuo da una situazione ad un'altra. Dal nostro 
punto di vista la vita si presenta come cambiamento e cambiamento significa 
imperfezione. Nello stesso tempo però, dal momento che la nostra esperienza 
conscia è il solo punto di partenza di tutta la conoscenza, non possiamo limi- 
tarci ad interpretare la realtà solo ed esclusivamente alla luce della nostra 
esperienza. Una concezione antropomorfica è inevitabile nella comprensione 
della vita, perché la vita può essere appresa solo dall'interno. 

Il poeta Nasir 'Ali of Sirhind immagina che l'idolo dica al brahmino: "Mi 
hai fatto a tua immagine! Dopo tutto che cosa vedi oltre te stesso?" 41 . 

Il teologo spagnolo musulmano Ibn Hazm, temendo d'interpretare la vita 
divina in stretta somiglianza con quella umana, ha evitato di predicare la vita 
a Dio e ingegnosamente ha suggerito che Dio deve essere concepito come 
Vivente, ma solo perché è descritto in questo modo nel Corano 42 . Però, limi- 
tandosi alla superficie della nostra esperienza cosciente e ignorando le sue 
fasi più profonde, Ibn Hazm deve avere considerato la vita come un cambia- 
mento seriale, come una successione di prese di posizione contro un ambiente 
ostile. Il cambiamento seriale è certamente un marchio di imperfezione e, se 
ci limitiamo a questa visione del cambiamento, la difficoltà di riconciliare la 
perfezione di Dio con la Sua vita diviene insuperabile. 

Ibn Hazm ritenne che la perfezione divina poteva essere conservata solo a 
costo della Sua vita. Io penso che questa difficoltà possa essere superata. 
L'Ego assoluto, come abbiamo visto, costituisce l'intera realtà e, dal momento 
che Egli non ha una prospettiva su un universo alieno, è grazie alla Sua vita 
che tutto si determina dall'interno. Il mutamento, quindi, nel senso di un pas- 
saggio da uno stato imperfetto ad un relativamente perfetto, è ovviamente 
inapplicabile alla Sua vita. Il cambiamento inteso in questo senso non è però 
la sola forma di vita possibile. Uno sguardo più profondo nella nostra espe- 
rienza cosciente ci mostra che dietro l'apparenza di una durata seriale si trova 
la vera durata. L'Ultimo Ego esiste nella pura durata, dove il cambiamento 
cessa di essere una successione di varie attitudini e rivela il suo vero carattere 
di creazione continua "non toccata da stanchezza e da sonno o inattività" 43 . 
Interpretare l'Ultimo Ego come privo di mutamento, inteso nel senso prece- 
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dente, significa pensarlo come un'inattività, una mancanza di movimento, 
una neutralità stagnante, un niente assoluto. Per il Sé creativo il cambiamento 
non può significare imperfezione, perché la sua perfezione non consiste in 
una immobilità concepita in maniera meccanica, come Ibn Hazm potrebbe 
aver pensato ispirandosi ad Aristotele, ma si esprime nello scopo infinito della 
sua attività, dal momento che la vita di Dio è auto-rivelazione. Il "non ancora" 
dell'uomo esprime una ricerca e può significare fallimento, il "non ancora" 
di Dio invece indica una realizzazione che non fallisce nelle infinite possibilità 
creative del Suo essere, che conserva la sua unità nell'intero processo. 

Quindi una critica filosofica comprensiva di tutti i fatti dell'esperienza, sia 
dal lato efficiente sia riconoscente, ci conduce alla conclusione che la Realtà 
Ultima è una vita creativa razionalmente diretta. Interpretare questa vita come 
un Io non significa raffigurare Dio in maniera antropomorfica. L'esperienza 
della vita infatti non è un fluido informe, ma un principio di unità, un'attività 
sintetica che raccoglie e focalizza le disposizioni dell'organismo vivente per 
un fine costruttivo. L'operazione del pensiero, che è essenzialmente simbolica 
nel suo carattere, nasconde la vera natura della vita nel momento in cui la raf- 
figura come una corrente universale, che fluisce attraverso tutti gli enti. Se 
assumiamo un punto di vista intellettuale nella nostra interpretazione dell'esi- 
stenza, cadiamo inesorabilmente in una visione panteistica della realtà. L'in- 
tuizione però ci rivela la vita come un ego centralizzante. Questa conoscenza, 
anche se è imperfetta e costituisce solo un punto di partenza, è una rivelazione 
diretta della natura ultima della realtà. I fatti dell'esperienza giustificano l'in- 
ferenza che la natura ultima della realtà possiede un carattere spirituale e che, 
per questo motivo, deve essere concepita come un ego. Le aspirazioni della 
religione però s' innalzano più in alto di quelle della filosofia. La filosofìa è 
una visione intellettuale degli enti e non si preoccupa di andare al di là di un 
concetto, che è capace di ridurre tutta la ricca varietà dell' esperienza ad un 
sistema. La religione invece cerca un contatto più vicino con la Realtà. L'una 
è teoria, mentre l'altra è esperienza vivente, associazione, intimità. Al fine di 
realizzare quest' intimità il pensiero deve superarsi per trovare la sua soddi- 
sfazione in un'attitudine della mente che la religione descrive come preghiera: 
una delle ultime parole pronunciate dal Profeta dell'Islam. 
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Terza lezione: La concezione di Dio e il significato della preghiera 



Nella lezione precedente abbiamo dimostrato che il giudizio, basato sul- 
l'esperienza religiosa, soddisfa in pieno la prova intellettuale perché i princi- 
pali ambiti dell'esperienza, esaminati da un punto di vista sintetico, rivelano 
come sua base una volontà creatrice razionale, che abbiamo interpretato come 
un Ego. Il Corano chiama l'Ego Ultimo Dio, definendolo nel versetto se- 
guente: "Di':« Egli, Dio, è Unico. Dio è Assoluto: non ha generato, non è 
stato generato e nessuno Gli è eguale»" 1 . 

E diffìcile però comprendere il significato del termine "individuo" perché, 
come ci ha insegnato Bergson nella sua Evoluzione Creatrice, esistono diversi 
gradi d'individualità, che non si trova realizzata in pieno nemmeno nell'unità 
della personalità dell'uomo 2 . Lasciatemi citare il seguente passaggio bergso- 
niano: "Anche se nel mondo organico è presente in ogni luogo la tendenza 
all'individuazione, senza dubbio quest'ultima si oppone alla tendenza alla ri- 
produzione, perché in un'individualità perfetta nessuna parte dell'individuo 
dovrebbe avere un'esistenza separata. Secondo queste premesse, però, la ri- 
produzione diviene impossibile perché consiste nella costituzione di un nuovo 
organismo a partire da un frammento distaccato del vecchio. L'individualità 
cova in se stessa il suo nemico" 3 . 

L'individuo perfetto, inteso come un Ego unico e irripetibile, deve essere 
concepito come superiore all'antagonistica tendenza alla riproduzione, che il 
Corano rifiuta di attribuire a Dio, non tanto con il proposito di attaccare la 
fede cristiana, quanto per sottolineare la sua concezione della perfetta indivi- 
dualità. Nella storia del pensiero religioso ci sono stati diversi tentativi di con- 
cepire la Realtà Ultima come qualcosa che sorpassa l'individualità 4 , ossia 
come un elemento cosmico, che permea tutta la creazione 5 . Anche se nel corso 
della storia sono state avanzate parecchie teorie panteiste, tuttavia ritengo che 
l'identificazione di Dio con la luce, secondo l'interpretazione proposta da 
Farnell di un versetto del Corano, sia del tutto fuorviante. Il testo completo 
del versetto è il seguente: "Dio è la luce dei cieli e della terra. La sua luce è 
come quella di una nicchia in una lampada di cristallo, dove splende un astro 
brillante" 6 . 

Anche se la frase di apertura del versetto potrebbe dare l'impressione di 
una problematica concezione individualistica di Dio, lo sviluppo della meta- 
fora ci conduce verso l'interpretazione opposta, perché sembra escludere di 
fatto il riferimento ad un elemento cosmico informe. Nel versetto si af- 



ferma, infatti, che la fiamma è posta in una lampada come in una stella. 

Personalmente però ritengo che la descrizione di Dio come luce, presente 
nella letteratura rivelata del Giudaismo, del Cristianesimo e dell'Islam, debba 
essere interpretata in modo differente. La fìsica moderna c'insegna che la ve- 
locità della luce non solo non può essere superata, ma che è anche la mede- 
sima per ogni osservatore, qualunque sia il proprio sistema di riferimento. 
Dal momento che questa sua caratteristica l'avvicina all'Assoluto, la metafora 
della luce, applicata a Dio, deve essere interpretata in riferimento alla Sua 
Assolutezza e non alla Sua Onnipresenza. A questo punto però possiamo do- 
mandarci: il concetto d' individualità non implica quello della finitezza? Se 
concepiamo Dio come un Ego, come può essere considerato infinito? Pos- 
siamo rispondere ribadendo che a Dio non può essere attribuita un'infinità 
spaziale, perché nel linguaggio dello spirito la semplice immensità non ha 
alcun valore, in quanto non esiste nemmeno un'infinità spaziale e temporale 
assoluta. 

La scienza moderna interpreta la natura non come qualcosa di statico, situato 
in un vuoto infinito, ma come una struttura di eventi reciprocamente correlati, 
dalle cui relazioni emergono i concetti di spazio e tempo, che sono in ultima 
istanza niente altro che interpretazioni formulate dal pensiero relativamente 
all'attività creatrice di un Ego Ultimo. In altri termini, spazio e tempo sono 
possibilità dell'Ego, che sono contemplate solo parzialmente nella forma delle 
teorie matematiche sullo spazio-tempo. 

L'attività dell'Ego Ultimo non è limitata né dallo spazio né dal tempo, in 
quanto la sua infinità consiste nelle infinite possibilità della sua attività crea- 
trice di cui l'universo, così come lo conosciamo, è solo un'espressione par- 
ziale. L'infinità divina infatti è intensiva non estensiva perché, anche se 
coinvolge una serie infinita, non si identifica con essa. 

Gli altri importanti elementi della concezione coranica di Dio sono: la crea- 
tività, l'onniscienza, l'onnipotenza e l'eternità. Trattiamo adesso della crea- 
tività. L'intelletto finito interpreta la natura come un altro sé che esiste 
indipendentemente dal suo creatore, mentre l'universo appare come un arte- 
fatto, che non intrattiene alcuna relazione organica con la vita del suo artefice, 
che ne è un semplice spettatore. L'universo è interpretato come un semplice 
accidente nella vita divina, che potrebbe anche non essere stato creato. Questa 
prospettiva però ci spinge a formulare le domande seguenti: l'universo si pone 
in relazione con Dio come con un altro da sé? Quale è il ruolo dello spazio in 
questo tipo di relazione? 
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La risposta è la seguente: dal punto di vista divino non vi è creazione, intesa 
come un evento specifico che si colloca nel tempo, perché l'universo non può 
essere interpretato come una realtà opposta ed indipendente. Questa prospet- 
tiva, infatti, riduce Dio e il mondo a due entità separate, che si confrontano 
nel vuoto ricettacolo dello spazio infinito. Lo spazio, il tempo e la materia, 
però, non sono realtà indipendenti, ma solo modi differenti, in cui l'intelletto 
percepisce la vita divina. 

Una volta i discepoli del santo Bà YazTd di Bistàm discutevano sul tema 
della creazione. Uno dei discepoli assunse il punto di vista comune, secondo 
cui vi è stato un momento del tempo in cui solo Dio è esistito. Il santo però 
gli risposte: "Anche ora Dio è il solo Esistente". 

Secondo questa prospettiva il mondo della materia non è qualcosa di esterno 
a Dio, che opera distante dalla Sua creazione, ma è un atto continuo, che il 
pensiero distingue in una pluralità di enti che si escludono a vicenda. Il Pro- 
fessor Eddington ha spiegato questo punto importante. Lasciatemi citare un 
passaggio, tratto dall'opera Spazio, tempo e gravitazione: "Esiste un mondo 
di eventi caratterizzati da intervalli. Dalle complicate relazioni e dalle innu- 
merevoli qualità degli eventi possono emergere delle formule matematiche, 
che descrivono il mondo. La mente filtra la materia da tutte quelle qualità 
transitorie e prive di significato, allo stesso modo in cui un prisma filtra i co- 
lori dell'arcobaleno dalle pulsazioni caotiche della luce. La mente esalta ciò 
che permane e trascura il transitorio. Dallo studio matematico delle relazioni 
si deduce che la mente per raggiungere il proprio oggetto è costretta ad inter- 
pretare una qualità particolare come un elemento permanente nell'universo, 
postulando nello stesso tempo anche uno spazio e un tempo, in cui l'oggetto 
in questione possa essere collocato. In conseguenza di questa scelta anche le 
leggi della gravitazione, della meccanica e della geometria devono essere ri- 
spettate. Possiamo forse affermare che la ricerca della mente per ciò che per- 
mane ha creato il mondo della Fisica?" 7 . 

L'ultima frase di questo passaggio è una delle più profonde del testo perché 
dimostra che anche il fisico ha compreso che l'immagine di un universo ap- 
parentemente stabile, postulata dalla scienza per esigenze di ricerca, è radicata 
in qualcosa di più permanente, interpretabile solo come un Sé che, possedendo 
gli attributi opposti del mutamento e della permanenza, può essere interpretato 
sia come costante sia come variabile. 

Come opera Dio nella creazione? La scuola di teologia musulmana orto- 
dossa degli ashariti, ancora popolare, ritiene che il metodo creativo dell' ener- 
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già divina sia atomico. Nella formulazione di questa teoria si basano sul se- 
guente versetto del Corano: "Ogni cosa è conservata, ma la facciamo scendere 
in quantità misurata" 8 . 

Lo sviluppo dell'atomismo -il primo passo importante di una rivolta intel- 
lettuale contro l'idea aristotelica di un universo prefissato- costituisce uno dei 
capitoli più interessanti della storia della filosofia islamica. Le teorie della 
scuola di Basra vennero formulate da Abu Hàshim 9 (AD 933), mentre quelle 
della scuola di Baghdad dall'audace teologo Abu Bark BaqilanT 10 (AD 1013). 
All'inizio del tredicesimo secolo troviamo una descrizione sistematica della 
teoria nella Guida dei perplessi di Moses Maimonides, un teologo ebreo, che 
aveva studiato nelle università musulmane di Spagna. Il testo è stato tradotto 
in francese da Munk nel 1866, mentre il Professor Macdonald ne ha dato un 
eccellente resoconto in Isis 11 , che poi è stato ristampato dal Dr. Zwemer in 
The Moslem World nel Gennaio del 1928. 

Il Professor Macdonald, però, non si è interessato alle motivazioni psicolo- 
giche, che hanno determinato la nascita e lo sviluppo nell'Islam dell'atomi- 
smo kalàm perché, anche se ammette che l'atomismo greco non può essere 
paragonato a quello formulato dai pensatori musulmani, tuttavia lo interpreta 
come il risultato dell'influenza buddista sul pensiero islamico, giustificando 
la sua affermazione su una superficiale somiglianza tra le due teorie 12 . Di fatto 
si è voluta negare l'originalità del pensiero islamico. Anche se non posso di- 
scutere in questa sede le fonti della teoria dell'atomismo islamico, tuttavia ne 
illustrerò solo le caratteristiche più salienti. Secondo la scuola asharita il 
mondo è composto dalle jawàhir, ossia da particelle infinitamente piccole, 
che vengono create nuovamente in ogni momento, perché la creatività divina 
è inesauribile e l'universo si trova in uno stato di costante espansione 13 . 

L'essenza dell'atomo è indipendente dalla sua esistenza perché quest'ultima 
è una caratteristica datagli da Dio, in quanto prima di riceverla giace come 
addormentato nell'energia divina, che diventa visibile proprio quando l'atomo 
comincia ad esistere. Inoltre, l'atomo nella sua essenza non possiede una po- 
sizione in uno spazio, che è interpretabile come il risultato dell'aggregazione 
degli atomi stessi. Ibn Hazm, critico dell'atomismo, osserva acutamente che 
il linguaggio del Corano non pone alcuna differenza tra l'atto della creazione 
e gli enti creati perché ciò che chiamiamo ente è un'aggregazione di atti ato- 
mici. Risulta però difficile comprendere che cosa intendiamo per "atto ato- 
mico", concepito dalla fisica moderna come l'atomo di una certa quantità 
fisica. Però, come ha osservato il Professor Eddington, non è ancora possibile 
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la formulazione della teoria dei quanta di azione, benché gli scienziati abbiano 
cominciato a pensare che l'atomicità dell'azione sia una legge naturale gene- 
rale, da cui dipende in qualche modo anche il salto degli elettroni 14 . 

QuaP è la natura del moto, interpretabile come il passaggio dell'atomo at- 
traverso lo spazio? Gli ashariti, dal momento che considerano lo spazio il ri- 
sultato dell'aggregazione degli atomi, non possono spiegare il movimento 
come passaggio dell'ente attraverso tutti i punti situati tra quello di partenza 
e la destinazione. Questo tipo di spiegazione deve assumere l'esistenza del 
vuoto come una realtà indipendente. Per superare questa difficoltà Nazzàm 
riprende la nozione di Tafrah o salto, affermando che il corpo in movimento 
non passa attraverso discrete posizioni nello spazio, ma salta nel vuoto tra 
una posizione e l'altra. Secondo questa teoria un movimento veloce e uno 
lento in realtà si equivalgono in termini di velocità con l'unica differenza che 
il secondo attraversa più punti di riposo 15 . Anche se debbo confessare che non 
comprendo questa soluzione del problema, tuttavia bisogna osservare che 
anche l'atomismo moderno si è trovato nella stessa difficoltà e ha formulato 
una soluzione simile. Ne è un esempio la teoria dei quanti di Plank, secondo 
il quale non possiamo immaginare un atomo che si muove in maniera conti- 
nua nello spazio. Il Professor Whitehead nel suo Scienza e Mondo Moderno 
ha scritto che: "Possiamo assumere che un elettrone non attraversi lo spazio 
in maniera continua, ma appare in una serie di posizioni, che occupa per una 
certa durata. L'elettrone può essere rappresentato come un automobile che, 
pur muovendosi alla media di 30 miglia all'ora, non percorre la strada in ma- 
niera continua, ma compare ad ogni miglio, rimanendovi per due minuti" 16 . 
Un ulteriore tratto della teoria atomica è relativo alla creazione divina del- 
l'accidente, da cui dipende l'esistenza stessa dell'atomo nel tempo. Se Dio 
infatti cessa di creare gli accidenti, cessa di esistere anche l'atomo 17 , che pos- 
siede inseparabili qualità opposte come la vita e la morte, il riposo e il movi- 
mento, che però sono prive di qualsiasi durata. Da questa teoria seguono due 
postulati: 1) Nulla ha una natura stabile e 2) Esiste un solo tipo di atomi, per- 
ché la stessa anima è costituita da una tipologia più fine di materia. In altri 
termini, l'anima viene interpretata come un accidente del corpo. Ritengo che 
uno degli scopi principali della teoria asharita sia quello di stabilire il valore 
di verità del primo postulato perché, come ho affermato precedentemente, 
tenta di sviluppare una teoria della creazione basandosi sulla nozione di una 
Volontà o Energia Ultima più vicina allo spirito coranico dell'universo statico 
di matrice aristotelica. Per questo motivo il dovere dei futuri teologi dello 



67 



Islam è quello di ricostruire questa teoria puramente speculativa sulle basi 
della scienza moderna, che sembra muoversi verso la stessa direzione. Il se- 
condo postulato sembra però condurci verso il materialismo, anche se ritengo 
che la teoria asharita, che interpreta il Nafs come un accidente, sia contraria 
ai fini stessi della sua filosofia, in quanto rende l'atomo dipendente dalla crea- 
zione continua dei suoi accidenti. 

La vita psichica, che percepisce il tempo, è più fondamentale del moto, in- 
concepibile senza il tempo, perché senza vita psichica non c'è tempo e senza 
tempo non c'è nemmeno il movimento. Questo è ciò che nella teoria asharita 
viene definito come "accidente", responsabile dell'esistenza dell'atomo, che 
assume in questo modo anche una posizione nello spazio. Il Nafs, interpretato 
come una fase dell'energia divina, è essenzialmente spirituale, mentre il corpo 
può essere inteso come l'atto divenuto visibile e, quindi, misurabile. Anche 
se gli ashariti hanno anticipato la nozione moderna di punti istante, non hanno 
compreso la vera natura della loro relazione perché, anche se l'istante è più 
fondamentale, tuttavia il punto costituisce una modalità necessaria della sua 
manifestazione. In altri termini il punto non è un ente, ma è solo una specie 
di sguardo sull'istante. 

La realtà è essenzialmente spirito, anche se vi sono diversi gradi di spirito. 
Nella storia del pensiero musulmano possiamo trovare questa teoria negli 
scritti di Shihàbuddm SuhrawardI Maqtùl, mentre nella storia del pensiero 
moderno in Hegel e più recentemente nell'opera di Lord Haldane, // Regno 
della relavitità, pubblicato poco prima della sua morte. 

Precedentemente ho interpretato la Realtà Ultima come un Ego; ora devo 
spiegare il perché tutti gli ego finiti procedono dall'Ego Ultimo, la cui energia 
creativa, sintesi di pensiero e atto, funziona come una serie di unità di ego. Il 
mondo del movimento infatti, da quello meccanico dell'atomo a quello libero 
del pensiero umano, può essere interpretato come l' auto-rivelazione dell'on- 
nipotenza dell'Io 18 . Sebbene ogni atomo dell'energia divina, anche se posto 
nel punto più basso della scala dell'esistenza, possa essere inteso come un 
ego, tuttavia ci sono diversi gradi di espressione, che raggiungono la perfe- 
zione proprio nell'uomo. Questo è il motivo per cui nel Corano è scritto che 
l'Ultimo Ego è più vicino all'uomo della sua vena giugulare 19 , in quanto 
l'uomo vive con il proprio essere nel flusso perpetuo della vita divina. A que- 
sto punto della nostra speculazione ci possiamo domandare se l'atomismo 
descrive l'essere reale dell'energia divina, oppure se è solo un modello, che 
il nostro intelletto finito sceglie per rappresentarla. Anche se da un punto di 
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vista scientifico non possiamo dare una riposta definitiva a questa questione, 
tuttavia da un punto di vista psicologico possiamo affermare con sicurezza 
che è reale ciò che possiede la coscienza della propria realtà perché i gradi 
nella scala dell'essere variano con il sentimento cosciente della propria esi- 
stenza. In altri termini, l'ego, anche se è capace di interagire con altri, ha una 
natura che rimane centrata su se stessa e che esclude tutti gli altri ego. L'uomo, 
quindi, il cui ego ha raggiunto una perfezione relativa, occupa un posto ge- 
nuino nel cuore dell'energia creativa divina e per questo motivo possiede un 
grado di realtà maggiore rispetto agli altri enti che lo circondano, in quanto 
tra tutte le creature egli solo è capace di partecipare in maniera cosciente alla 
vita creativa di Dio. L'ego dell'uomo, infatti, dotato del potere di immaginare 
un mondo migliore, aspira ad esplorare tutti i diversi ambienti, in cui si può 
esprimere per mezzo di un'azione continua. Tratterò, però, quest'argomento 
in maniera più approfondita nella lezione intitolata Immortalità e libertà del- 
l'Io. 

Nel frattempo vorrei continuare l'esame della dottrina atomica del tempo, 
che giudico la parte più debole della teoria asharita della creazione, in vista 
di considerare il significato dell'attributo divino dell'eternità. Il problema del 
tempo ha sempre attirato l'attenzione dei pensatori e dei mistici musulmani, 
sia perché nel Corano si afferma che uno dei grandi segni divini è l'alternarsi 
del giorno e della notte, sia perché il Profeta ha identificato il tempo (Dahr) 
con Dio stesso, secondo la tradizione precedentemente citata. 

La teoria asharita, che interpreta il tempo come una serie di distinti ora in- 
tervallati da una specie di vuoto atemporale, costituisce il primo tentativo 
nella storia del pensiero musulmano di comprendere il tempo da un punto di 
vista filosofico. Ritengo che l'assurdità di questa conclusione sia dovuta al- 
l'assunzione di un punto di vista esclusivamente oggettivo, adottato anche 
dal pensiero greco, ma sostanzialmente incapace di condurre ad un risultato 
definitivo. 

Newton descrive il tempo "come qualcosa di oggettivo, da cui fluisce anche 
la sua natura" 20 , anche se la metafora della corrente è in un certo senso con- 
traddittoria con la sua visione oggettiva del tempo, perché è difficile com- 
prendere come possa essere parte del flusso della corrente e diverso dagli enti 
che si trovano in esso. Sulla base della metafora della corrente, inoltre, non 
possiamo nemmeno comprendere la natura del suo inizio, della sua fine e del 
suo limite perché, se il tempo è un flusso, la sua misurazione risulta compli- 
cata. In questo modo la concezione oggettiva del tempo viene completamente 
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perduta. 

Non possiamo negare che, dal momento che non possediamo organi di senso 
capaci di percepire il tempo, siamo quasi costretti a rappresentarcelo come 
una sorta di flusso dotato di un aspetto atomico. La scienza moderna si trova 
d'accordo con la teoria asharita, perché le recenti scoperte sulla natura del 
tempo si basano sulla teoria della discontinuità della materia. Citiamo a questo 
proposito un breve passaggio, tratto dall'opera Filosofia e Nuova Fisica del 
Professor Rougier: "Contrariamente al detto antico natura non facit saltus, è 
ormai chiaro che l'universo non si evolve per gradi impercettibili bensì per 
salti improvvisi. Dal momento che un sistema fisico è capace di un numero 
finito di stati distinti, tra due stati differenti e consecutivi il mondo rimane 
immobile e il tempo sospeso. Questo significa che il tempo è discontinuo, 
ossia è atomico" 21 . 

La teoria degli ashariti però, proprio come quella dei moderni, manca di 
un'analisi psicologica, e per questo motivo si dimostra incapace di pensare 
l'aspetto soggettivo del tempo. Per la stessa ragione inoltre nella loro teoria 
il sistema degli atomi materiali e quello dei tempi atomici rimangono distinti, 
senza alcuna relazione organica. È chiaro che, se consideriamo il tempo da 
un punto di vista esclusivamente oggettivo, incontriamo delle serie difficoltà, 
perché non possiamo applicare a Dio il tempo atomico, concependolo come 
una vita in divenire 22 , come il Professor Alexander sembra aver fatto nella 
sua opera Lezioni sullo Spazio, il Tempo e la Divinità 1 ^. Gli stessi teologi mu- 
sulmani hanno dimostrato di essere consapevoli di questa difficoltà. Mullà 
Jalàluddm Dawwànl, ad esempio, in un passaggio del suo Zaurà afferma che, 
se interpretiamo il tempo come una specie di apertura e di unità, che rende 
possibile l'apparizione degli eventi, possiamo descriverlo come uno stato or- 
ganico onnicomprensivo dell'attività divina. Nello stesso tempo, però, questo 
pensatore sottolinea che uno sguardo più approfondito nella natura della suc- 
cessione ne rivela la relatività, che però è inapplicabile nel caso di Dio, da- 
vanti al quale tutti gli eventi sono presenti in un singolo atto di percezione 24 . 

Il poeta sufi 'Iraq! interpreta il tempo in modo simile e ne teorizza infinite 
varietà relative ai diversi gradi dell'essere, che si collocano a metà strada tra 
la pura materialità e la pura spiritualità. 

Mentre il tempo dei corpi celesti si distingue in passato, presente e futuro, 
quello degli enti immateriali, pur possedendo un carattere seriale, è quasi ra- 
refatto rispetto a quello degli enti materiali, perché un intero anno di tempo 
di quest'ultimi equivale ad un giorno degli esseri immateriali. Poi, man mano 
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che si procede nella scala dell'essere, si arriva al tempo divino, assolutamente 
libero da ogni forma di mutamento. Il tempo divino è al di sopra della stessa 
identità, non ha né principio né fine, perché l'occhio divino vede tutti i visibili 
e le sue orecchie odono tutti gli udibili in un indivisibile atto di percezione. 
Il tempo divino è ciò che il Corano descrive come la Madre dei libri 25 ', in cui 
tutta la storia, libera dallo schema della sequenza causale, è presente in un 
unico ora super-eterno. Tra tutti i teologi musulmani, comunque, Fakhruddln 
RàzT è stato colui che ha dedicato maggiore attenzione al problema del tempo, 
di cui esamina tutte le teorie formulate fino a quel momento. Nelle sue Di- 
scussioni Orientali, anche se si confessa incapace di arrivare ad una conclu- 
sione definitiva, afferma: "Fino ad ora non sono stato capace di scoprire nulla 
di vero riguardo la natura del tempo, anche se lo scopo della mia ricerca è 
quello di analizzare ogni teoria con i suoi prò e contro, evitando ogni spirito 
di parte" 26 . 

Ormai dovrebbe risultare perfettamente chiaro che un punto di vista pura- 
mente oggettivo ci aiuta solo parzialmente a comprendere la natura del tempo, 
che invece potrebbe essere studiata in modo più proficuo attraverso l'analisi 
della nostra esperienza cosciente. 

Torniamo alla distinzione tra l'aspetto riconoscente e quello efficiente del 
sé, di cui abbiamo parlato precedentemente. Dal momento che il sé ricono- 
scente si situa nella pura durata, ossia nel cambiamento privo di successione, 
la sua vita consiste nel passaggio dalla riconoscenza all'efficienza, ossia dal- 
l'intuizione all'intelletto, da cui deriva il tempo atomico. Il carattere della no- 
stra esperienza cosciente ci consente di comprendere la possibilità della 
riconciliazione di permanenza e cambiamento, ossia tra il tempo inteso come 
eternità e quello inteso come atomico. In questo modo possiamo interpretare 
la vita dell'Ego Onnicomprensivo sull'analogia dell'Ego finito, concependo 
il Suo tempo come un cambiamento privo di successione, ossia come un tutto 
organico, che ci appare come atomico a causa del movimento creativo del- 
l'Ego. MIr Dàmàd e Mullà Bàqir intendono proprio questo, quando affermano 
che il tempo è nato con l'atto della creazione, con cui l'Ego Ultimo realizza 
la ricchezza infinita delle Sue illimitate possibilità creative. 

Da un lato, quindi, l'Ego vive nell'eternità, ossia nel cambiamento privo di 
successione, da un altro, invece, si muove nel tempo seriale, che interpreto 
come organicamente correlato all'eternità, ossia come la misura del muta- 
mento privo di successione. In questo senso è possibile comprendere il ver- 
setto del Corano: "a Dio appartiene l'alternanza di giorno e notte" 27 . 
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Passiamo ora all'analisi degli attributi divini dell'onniscienza e dell'onni- 
potenza. Il termine conoscenza, quando si riferisce ad un Ego finito, indica 
sempre una conoscenza discorsiva, ossia un processo temporale intorno ad 
un ente, che supponiamo esista per sé. Questo tipo di conoscenza però, anche 
se la estendiamo all'onniscienza, non può essere applicata all'Ego Ultimo 
perché l'universo non è qualcosa che esiste in opposizione a Dio, ma ci appare 
come indipendente solo quando interpretiamo l'atto della creazione come un 
evento specifico della storia divina. In altri termini, in Dio, che tutto include, 
pensiero e azione, conoscenza e creazione sono identici. Possiamo però muo- 
vere a quest'argomentazione la seguente obiezione: dal momento che sia l'ego 
finito che quello infinito non possono essere concepiti senza un altro, con cui 
si confrontano, se non esiste nulla al di fuori dell'Ultimo Ego, quest'ultimo 
non può essere concepito come tale. Possiamo, però, rispondere che non è 
corretto utilizzare le negazioni logiche nella formulazione di un concetto po- 
sitivo, che deve basarsi sul carattere della realtà, così come si rivela nell'espe- 
rienza, che c'induce ad interpretare la Realtà Ultima come una vita razionale, 
un tutto organico sussistente interpretabile come un ego. 

In altri termini, la conoscenza, anche se viene intesa come un processo di- 
scorsivo infinito, non può essere predicata di un Ego che, oltre ad essere il 
soggetto conoscente, è anche il fondamento dell'oggetto conosciuto. Sfortu- 
natamente nella nostra argomentazione c'imbattiamo in difficoltà di natura 
linguistica, dal momento che non siamo in possesso di termini adeguati per 
esprimere questo tipo di conoscenza. Alternativamente, possiamo concepire 
la conoscenza divina come un'onniscienza, in cui un singolo e indivisibile 
atto di percezione rende Dio immediatamente consapevole dell'intero corso 
della storia, interpretata come un ordine di eventi specifici. Jalàluddm Daw- 
wànl, 'Iraq! e il Professor Royce 28 interpretano la conoscenza divina in questo 
modo e ritengo che ci sia un elemento di verità in questa concezione, anche 
se ciò suggerisce un universo chiuso e un futuro predeterminato, ossia un or- 
dine inalterabile di eventi che, come un fato superiore, ha determinato una 
volta per tutte la direzione dell'atto creativo divino. In altri termini, la cono- 
scenza divina, interpretata come una sorta di onniscienza passiva, assomiglia 
da una parte al vuoto, così come era concepito nella fisica prima di Einstein, 
capace di conferire una parvenza di unità agli enti, dall'altra ad uno specchio 
che riflette passivamente i dettagli della struttura finita degli enti, che la co- 
noscenza coglie solo in frammenti. Ritengo, però, che la conoscenza divina 
vada concepita come un'attività vivente e creativa, in cui gli enti creati sono 
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organicamente correlati 29 . 

Se concepiamo la conoscenza divina come una specie di specchio riflettente, 
anche se manteniamo la conoscenza degli eventi futuri, tuttavia poniamo nello 
stesso tempo un limite alla libertà di Dio, dal momento che, sebbene il futuro 
pre-esista nel tutto organico della vita creativa divina, esiste come una pos- 
sibilità aperta e non come un ordine di eventi dai contorni definiti. Propongo 
un esempio, per rendere più chiaro ciò che intendo. Nella storia del pensiero 
è accaduto che un'idea, dotata di una grande ricchezza interiore, è emersa 
nella coscienza di un pensatore, che ne ha fatto esperienza come un tutto, 
anche se il lavorio intellettuale ha richiesto del tempo per esaminarne tutte le 
possibilità interne. Allo stesso modo l'idea rivela le diverse possibilità della 
sua applicazione con l'avanzare dell'esperienza e qualche volta c'è bisogno 
dell'impegno di una generazione di pensatori, prima che queste possibilità 
vengano esaurite. Se interpretiamo la conoscenza divina come una sorta di 
onniscienza passiva, non possiamo pervenire alla nozione di un Dio creatore 
perché, se la storia dell'universo è intesa come una foto, in cui si rivela gra- 
dualmente un ordine predeterminato di eventi, non rimane nessuno spazio per 
novità ed iniziativa. Il termine "creazione" infatti ha significato solo in rela- 
zione alla possibilità di un'azione originale. 

L'intera controversia teologica, relativa alla predestinazione, è riconducibile 
alla pura speculazione, che evita di considerare la spontaneità della vita, di 
cui facciamo tuttavia continuamente esperienza. Anche se l'emergere di ego 
dotati della libertà di azione costituisce una limitazione della libertà dell'Ego 
Ultimo, tuttavia questa limitazione non viene imposta dall'esterno, bensì 
nasce dalla Sua stessa libertà creativa mediante la quale Egli ha scelto che gli 
enti finiti possano partecipare alla Sua vita, al Suo potere e alla Sua libertà. 
Come possiamo però, conciliare questa limitazione con l'onnipotenza divina? 
Il termine "limitazione" però non deve spaventarci, perché il Corano non ha 
alcuna predilezione per gli universali astratti e si concentra sempre sul con- 
creto, di cui la filosofia ha cominciato ad interessarsi sotto l'influsso della 
teoria di Einstein. Ogni tipo di attività, infatti, è interpretabile come una sorta 
di limitazione, senza la quale non possiamo concepire nemmeno Dio come 
un Ego operativamente concreto. Se invece concepiamo l'onnipotenza in ma- 
niera astratta, siamo costretti ad interpretarlo come un potere capriccioso ed 
illimitato. Nel Corano è presente una concezione chiara e definita della natura, 
intesa come un cosmo di forze reciprocamente correlate , che mostrano non 
solo l'onnipotenza ma anche la saggezza divina perché il potere divino non 
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s'esprime nel capriccioso e nell'arbitrario ma nell'ordine e nella regolarità 30 . 
Se interpretiamo la volontà divina razionalmente diretta come buona, ci tro- 
viamo di fronte ad una difficoltà perché il corso dell'evoluzione, come ci 
viene descritto dalla scienza moderna, implica la presenza di sofferenze ed 
errori. Inoltre, anche se limitiamo gli errori all'uomo, tuttavia non possiamo 
negare l'onnipresenza del male morale e fisico nella natura, sebbene sia ugual- 
mente vero che l'uomo possa soffrire il dolore più grande in vista di ciò che 
reputa bene. Il pensiero della relatività del male o la presenza di forze, che 
gli si oppongono, non possono consolarci perché, nonostante la relatività e il 
suo carattere accidentale, la realtà del dolore è tristemente tangibile. Come è 
possibile conciliare la bontà e l'onnipotenza divina con l'immenso volume 
di male presente nella creazione? Questo doloroso problema è la croce del 
teismo, così come è stato posto da Naumann nella sua Lettera sulla religione, 
dove si afferma: "Possediamo una conoscenza del mondo, che ci insegna il 
potere e la forza divina, che sparge morte e vita simultaneamente come luce 
e ombra, e una rivelazione di salvezza che dichiara che lo stesso Dio è Padre. 
Mentre il mondo ci conduce alla morale della lotta per l'esistenza, il servizio 
del Padre di Gesù Cristo a quella della compassione: non sono due dei, ma 
un solo Dio. In qualche modo le loro braccia s'intrecciano, anche se solo chi 
non è mortale può dire come e dove questo possa accadere" 31 . 

Secondo l'ottimista Browning tutto nel modo procede per il meglio, mentre 
per il pessimista Schopenhauer il mondo è solo un inverno perpetuo, in cui 
una volontà cieca si esprime in una varietà di esseri viventi, che emergono 
per un momento per poi scomparire per sempre. Non possiamo deciderci a 
favore né dell'ottimismo né del pessimismo, perché possediamo una cono- 
scenza dell'universo ancora molto parziale a causa della natura limitata del 
nostro intelletto incapace di comprendere la reale importanza delle forze co- 
smiche che nello stesso tempo devastano, sostengono e amplificano la vita. 
Nel Corano si parla della possibilità di un miglioramento nella condotta del- 
l'uomo e della sua capacità di controllare le forze naturali. Nel testo sacro è 
presente un'attitudine che non può essere definita né ottimistica né pessimi- 
stica, perché il suo migliorismo, basato sulla teoria di un universo in espan- 
sione, è animato dalla speranza di un' eventuale vittoria dell'uomo sul male. 
Esaminiamo ora, alla luce di queste problematiche, il racconto relativo alla 
caduta dell'uomo, così come ci viene narrato nel Corano dove, pur mante- 
nendo in parte gli antichi simboli, tuttavia viene trasformato al fine di confe- 
rirle un significato del tutto nuovo. Questo metodo coranico relativo alla trat- 
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tazione dei racconti antichi secondo un adattamento allo spirito del tempo, è 
un dettaglio su cui i pensatori musulmani non hanno riflettuto con la dovuta 
attenzione. Il Corano non tratta questi racconti dal punto di vista storico, ma 
conferisce loro un'importanza morale e filosofica di carattere universale, 
omettendo i nomi delle persone e delle località, che tendono a limitarne il si- 
gnificato da un punto di vista eminentemente storico. Dal momento che il 
racconto della Caduta è presente nella letteratura del mondo antico in varie 
forme, è impossibile indicare il processo del suo sviluppo e le ragioni che l'- 
hanno condotta alla sua forma biblica. Se ci limitiamo però alla sua forma 
semitica, possiamo ragionevolmente pensare che sia sorta dal desiderio del- 
l'uomo primitivo di spiegare la miseria della sua vita in un ambiente ostile, 
che abbonda di malattie e morte. L'uomo primitivo, infatti, non avendo alcun 
controllo sulle forze della natura, naturalmente aveva assunto una visione 
pessimistica della vita. 

In un'antica iscrizione babilonese troviamo il serpente (simbolo fallico), 
l'albero e la donna che offre all'uomo il frutto, simbolo di verginità. In questo 
caso il significato del mito è chiarissimo: la caduta dell'uomo da un mitico 
stato di felicità è dovuto all'atto sessuale della coppia umana. 

L'interpretazione coranica della leggenda diviene chiara, quando la con- 
frontiamo con la narrazione del Libro della Genesi 32 . Prima di tutto, il Corano 
omette di citare il serpente e la storia della costola, privandola del suo signi- 
ficato fallico e della visione pessimistica dell'esistenza. Secondariamente, la 
narrazione del Corano non è storica come nel caso del Vecchio Testamento, 
il cui scopo è quello di raccontarci l'origine della prima coppia umana. Nei 
versetti, che trattano dell'origine dell'uomo come essere vivente, il Corano 
utilizza le parole Bashar or Insàn, non Adam, che appare solo in riferimento 
all'essere umano, inteso come vice-reggente divino sulla terra 33 . Il seguente 
versetto del Corano è molto chiaro a questo proposito: "In verità, vi abbiamo 
creati e plasmati; quindi dicemmo agli angeli: «Inchinatevi davanti ad 
Adamo»" 34 . 

Il Corano divide il racconto in due episodi distinti, presenti rispettivamente 
nella settima e nella ventesima sura. Nel primo episodio si fa riferimento a 
ciò che viene descritto semplicemente come l'albero 35 , mentre nel secondo 
all'"albero dell'eternità" e al "regno imperituro" 36 . 

Mentre il Corano ci narra che Adamo e sua moglie, smarriti da Satana la 
cui funzione è quella di creare dubbi nella mente degli uomini, assaggiarono 
i frutti di entrambi gli alberi, secondo la narrazione biblica l'uomo venne scac- 
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ciato dal Giardino dell'Eden immediatamente dopo la sua prima disobbe- 
dienza e Dio pose, al lato più orientale del giardino, angeli e spade di fuoco 
per tenerlo lontano dall'albero della vita 37 . Mentre nell'Antico Testamento la 
terra viene maledetta a causa dell'atto di disobbedienza di Adamo 38 , il Corano, 
invece, dichiara che la terra è la "dimora" dell'uomo e una fonte di "ric- 
chezza" 39 di cui si deve essere grati a Dio: "In verità vi abbiamo posti sulla 
terra e vi abbiamo provvisti in essa di sostentamento. Siete, però, poco rico- 
noscenti!" 40 . Se facciamo riferimento a questo versetto, non abbiamo alcuna 
ragione per interpretare il termine Jannat (giardino) come riferito al paradiso, 
da cui si suppone che l'uomo sia stato scacciato sulla Terra. Nel Corano infatti 
si afferma che l'uomo non è uno straniero sulla terra: "Dio vi ha fatto sorgere 
dalla terra come piante" 41 . Nel primo senso il Jannat, così come è descritto 
nel Corano, indica l'eterna dimora del giusto, perché è descritto come il luogo 
"in cui i giusti si scambieranno un calice, immune dal peccato e dai vani di- 
scorsi" 42 , "dove non proveranno alcuna fatica e non verranno mai espulsi" 43 . 
Il primo evento, che ebbe luogo nella Jannat di cui si parla nel racconto, fu 
il peccato di disobbedienza dell'uomo, cui seguì la sua stessa espulsione. 

Nel secondo episodio il giardino viene descritto come un luogo "dove non 
avrai mai fame e non sarai nudo, non avrai mai sete e non soffrirai la calura 
del giorno" 44 . Personalmente sono incline a pensare che nella narrazione co- 
ranica con il termine Jannat si indica la concezione di uno stato primitivo, 
in cui l'uomo si trova in sintonia con il suo ambiente e quindi non sente il 
pungolo del bisogno, che solo determina la nascita della cultura. Il racconto 
coranico, inoltre, non sembra fare riferimento alla prima apparizione del- 
l'uomo su questa terra, ma sembra piuttosto indicare il passaggio da uno stato 
primitivo di appetito istintuale al possesso consapevole di un libero sé, capace 
di dubbio e di disubbidienza. Secondo questa prospettiva la caduta non può 
essere interpretata come una depravazione morale, ma indica solo il passaggio 
dell'uomo all'autocoscienza, intesa come una sorta di risveglio dell'uomo da 
uno stato semplicemente naturale. Per questo motivo il Corano non considera 
la terra un luogo di tortura, in cui l'uomo è imprigionato in seguito ad un atto 
di disobbedienza, perché il primo atto di disobbedienza fu anche il primo atto 
di libera scelta e proprio per questo motivo è stato perdonato da Dio 45 . Il bene, 
infatti, non è materia di costrizione e l'adesione del sé all'ideale morale sca- 
turisce da una cooperazione di ego liberi, dal momento che enti, il cui com- 
portamento è predeterminato come quello di una macchina, non possono 
compiere il bene perché solo la libertà è la condizione della bontà. Permettere 
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però, l'emergere di un ego finito con il potere di scegliere, dopo aver consi- 
derato i valori delle diverse possibilità di azioni, è un grande rischio perché 
la libertà di scegliere coinvolge sia il bene che il male. Dio, scegliendo di cor- 
rere questo rischio, ha mostrato una grande fede nell'uomo, che per questo 
motivo deve mostrarsene degno. Solo grazie ad un tale rischio Dio può met- 
tere alla prova un essere, che venne creato nella "migliore delle fabbriche" e, 
poi, "ridotto all'infimo dell'abiezione" 46 . Il Corano afferma chiaramente che: 
"Vi sottoporremo alla tentazione con il male e con il bene" 47 . 

Il bene e il male, anche se opposti, fanno parte dello stesso tutto, dal mo- 
mento che non esiste un fatto isolato, ma tutti gli eventi sono correlati. Lo 
stesso giudizio logico, infatti, separa gli elementi di un evento per rivelarne 
la loro interdipendenza. Dal momento che il sé per sua natura tende ad auto- 
conservarsi, cerca per questo fine conoscenza, auto-riproduzione e potere. 
Mentre il primo racconto coranico è relativo al desiderio della conoscenza, il 
secondo si riferisce al desiderio di potere e riproduzione. 

Il primo episodio viene menzionato dopo i versetti, che descrivono la supe- 
riorità di Adamo sugli angeli neh' imparare e ricordare i nomi degli enti na- 
turali 48 , in riferimento al carattere concettuale della conoscenza umana. Ad 
Adamo venne proibito di assaggiare il frutto di questo albero 49 , perché la sua 
finitezza, la sua sensibilità e le sue facoltà intellettuali non erano nel com- 
plesso adatte a questo tipo di conoscenza, ma avevano bisogno di un ambiente 
che gli permettesse un'opera di paziente osservazione e accumulo lento di di- 
versi tipi di esperienza. Satana, tuttavia, persuase Adamo a mangiare il frutto 
della conoscenza proibita e lui cedette non per debolezza, ma perché era in- 
quieto ( 'Ajùiy 0 per natura e cercava una via breve per raggiungere la cono- 
scenza. Per questo motivo per correggerlo era necessario porlo in un ambiente 
che, anche se pieno di sofferenza, era il più adatto per lo sviluppo delle sue 
facoltà intellettuali. L'inserimento di Adamo in un ambiente fisico pieno di 
difficoltà non ha il significato di una punizione, bensì ha come fine quello di 
sconfìggere l'obiettivo di Satana che, essendo nemico dell'uomo, diabolica- 
mente cerca di tentarlo con la prospettiva di una conoscenza infinita. Invece, 
la vita di un ego finito in un ambiente ostile si fonda sul continuo arricchi- 
mento della conoscenza che si ottiene per mezzo del metodo basato su tenta- 
tivi ed errori, descrivibile come una sorta di male intellettuale, che però era 
indispensabile per il progresso della conoscenza. 

Il secondo episodio della leggenda coranica è, invece, il seguente:"Gli sus- 
surrò Satana: «O Adamo, vuoi che ti mostri l'albero dell'eternità e il regno 
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imperituro?». Ne mangiarono entrambi e divennero coscienti della loro nu- 
dità. Iniziarono a coprirsi intrecciando foglie del giardino. Adamo disobbedì 
al suo Signore e si traviò, ma poi il Signore lo scelse, accolse il suo penti- 
mento e lo guidò»" 51 . 

In questo versetto il Corano fa riferimento al desiderio irresistibile del- 
l'uomo di una vita e di un progresso eterni. L'uomo infatti, essendo un essere 
soggetto al tempo, ha a disposizione solo la riproduzione come mezzo per 
raggiungere una sorta di immortalità collettiva. L'atto di mangiare del frutto 
proibito è un richiamo alla differenziazione sessuale, mediante la quale ci si 
moltiplica, al fine di evitare l'estinzione totale. Per mezzo della riproduzione 
la vita dice alla morte: "Se estingui una generazione di viventi, io ne produrrò 
un'altra". Anche se il Corano respinge il simbolo fallico dell'arte antica, tut- 
tavia allude all'atto sessuale originario con il riferimento al senso di vergogna, 
che si manifesta con l'ansia di Adamo di coprire la nudità del suo corpo. Dopo 
l'atto di disobbedienza infatti vivere significa possedere un profilo definito, 
un' individualità concreta, che si manifesta nella varietà delle forme di vita, 
in cui l'Ultimo Ego rivela la ricchezza infinita dell'essere. Nello stesso tempo 
però, la moltiplicazione delle individualità, ognuna alla ricerca del proprio 
dominio, conduce al conflitto: "Discenderete come nemici gli uni degli 
altri" 52 . Questo conflitto, anche se costituisce il dolore del mondo, nello stesso 
tempo illumina e causa il progresso della vita nel tempo. Il senso della trage- 
dia della vita diviene molto più acuto nell'uomo, in cui l'individualità si fonda 
sulla personalità, che include la possibilità dell'errore, anche se l'accettazione 
del sé coinvolge quella di tutte le imperfezioni che scaturiscono dalla sua 
stessa finitezza. Il Corano, però, descrive l'uomo come colui che ha accettato 
a suo pericolo il peso della responsabilità, che i cieli e le montagne hanno ri- 
fiutato 53 . 

Anche se allo stadio presente dell'evoluzione del sé, non possiamo com- 
prendere pienamente l'importanza della disciplina, cui conduce il potere del 
dolore, tuttavia la vera umanità, secondo le parole del Corano, consiste nella 
pazienza nelle malattie e nelle difficoltà 54 . Forse il dolore rende l'uomo forte 
contro la dissoluzione, ma con questa affermazione stiamo sorpassando i con- 
fini del pensiero perché il trionfo finale del bene sul male è materia della re- 
ligione e non della filosofia. Nel Corano è scritto: "Dio è uguale al Suo fine, 
ma molti non lo sanno" 55 . 

Cerchiamo adesso di giustificare filosoficamente la concezione islamica di 
Dio. Il fine della religione è superiore a quello della filosofia perché non si 
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accontenta di semplici concetti, ma aspira ad una conoscenza intima e ad una 
relazione con l'oggetto della sua ricerca per mezzo della preghiera e dell'ado- 
razione, che terminano con un'illuminazione spirituale. Anche se l'atto di 
adorazione coinvolge diversi atti di coscienza, tuttavia quella profetica è la 
più creativa perché il suo fine è quello di creare un mondo etico, in cui il Pro- 
feta applica la prova pragmatica alla sua esperienza della rivelazione perché 
la coscienza mistica è prettamente cognitiva. Citiamo ancora una volta Wil- 
liam James: "È probabile, nonostante quanto possa fare la scienza per impe- 
dirlo, che l'uomo pregherà fino alla fine dei tempi, a meno che la sua 
attitudine mentale non cambi in modo inimmaginabile. La disposizione alla 
preghiera è una conseguenza necessaria del fatto che il sé dell'uomo è un sé 
sociale, che può trovare una compagnia ideale solo in un mondo ideale... 
Molti uomini, sia occasionalmente sia continuamente, hanno l'attitudine di 
rivolgersi verso ciò che è altro da sé, perché anche il più umile emarginato di 
questo mondo può sentirsi importante per mezzo di questo riconoscimento 
superiore. Per molti di noi, inoltre, un mondo privo di un tale rifugio interiore 
sarebbe l'abisso dell'orrore. Utilizzo l'espressione "per molti di noi" perché 
gli individui molto probabilmente differiscono nel grado, in cui hanno bisogno 
di uno spettatore ideale. Anche se coloro, che ne hanno più bisogno, sono gli 
uomini religiosi, tuttavia credo che ogni uomo ne possegga un qualche grado, 
anche se minimo" 56 . 

Anche se dal punto di vista psicologico la preghiera nella sua origine è istin- 
tiva, perché assomiglia in un certo qual modo alla riflessione, ai livelli supe- 
riori costituisce qualcosa di più di una riflessione astratta, in quanto ci 
conduce più vicino al suo oggetto del pensiero puro. Nel pensiero, infatti, la 
mente osserva la realtà, mentre nell'atto della preghiera si eleva al di là del 
pensiero, al fine di entrare coscientemente in contatto con la vita divina. Da 
questo punto di vista non c'è nulla di mistico nella preghiera perché è un 
mezzo d'illuminazione spirituale, grazie al quale la piccola isola della nostra 
personalità improvvisamente si scopre parte di un ambiente più ampio. Non 
parlo di autosuggestione, perché quest'ultima non ha alcuna relazione con 
l'apertura delle risorse vitali, che giacciono nella profondità dell'io. Infatti, 
mentre l'illuminazione spirituale dota la personalità umana di un nuovo potere 
sul suo ambiente e su se stessa, la suggestione una volta svanita non lascia 
alcun effetto permanente. Non mi riferisco nemmeno ad alcune vie occulte 
della conoscenza. Anche se il misticismo ci ha rivelato nuove regioni del sé, 
tuttavia la sua letteratura, sebbene illuminante, si esprime attraverso un lin- 
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guaggio appartenente a forme di pensiero di una logora metafisica e che ha 
spesso degli effetti decadenti sulla mente moderna, che non può essere sod- 
disfatta dalla ricerca di un nulla senza nome, così come viene inteso nel mi- 
sticismo neoplatonico, cristiano e musulmano, ma è in cerca di una concreta 
esperienza vitale del divino. 

La storia dell'umanità ci dimostra che l'attitudine della mente verso l'atto 
di adorazione è una condizione necessaria per l'esperienza mistica. Per questo 
motivo la preghiera deve essere interpretata come un completamento neces- 
sario all'attività intellettuale dell'osservatore della natura, mediante la quale 
entriamo in contatto con una realtà più profonda. È necessario citare qui il 
meraviglioso passaggio del poeta mistico Rumi, in cui descrive la ricerca mi- 
stica della realtà: "Il libro dei sufi non si compone di lettere e inchiostro: è 
solo un cuore bianco come la neve. Lo studioso possiede ciò che scrive con 
la propria penna. Quale è il possesso dei sufi? La impronte, che i sufi seguono 
come un cacciatore, che le vede nel terreno e le segue. Per un certo tempo il 
sentiero del cervo è la sua guida. Però raggiungere lo stadio, in cui si è guidati 
solo dall'odore del muschio, vale più di mille tracce" 57 . 

Tutta la ricerca della conoscenza è una forma di preghiera, perché l'osser- 
vazione scientifica della natura può essere interpretata come una ricerca mi- 
stica che, anche se al presente si limita a seguire solo le orme del cervo, 
tuttavia nel suo progresso potrà raggiungere lo stadio in cui l'odore del mu- 
schio costituisce una guida migliore delle orme. Questa disposizione aumen- 
terà il potere dell'uomo sulla natura e gli conferirà una visione dell'infinito, 
che la filosofia cerca senza tuttavia essere capace di trovarla. La conoscenza 
da sola, anche se ci conduce ad un'elevazione morale, non può dare vita ad 
una cultura duratura, mentre il potere, privo della conoscenza, tende a divenire 
distruttivo ed inumano. In realtà il progresso dell'umanità si raggiunge solo 
se si realizza una collaborazione fruttifera tra conoscenza e potere. L'oggetto 
reale della preghiera si raggiunge in congregazione perché il suo spirito è so- 
ciale. Anche l'eremita abbandona la società degli uomini per trovare in un 
luogo solitario l'unica compagnia di Dio. Una congregazione è un'associa- 
zione di uomini che, animati dalla medesima aspirazione, si concentrano su 
un singolo oggetto. L'associazione infatti aumenta il normale potere di per- 
cezione, rendendo le emozioni più profonde e conducendo la volontà ad un 
grado di dinamicità, sconosciuto alla solitudine dell'individualità. Quindi, 
considerata come un fenomeno psicologico, la preghiera è un mistero perché 
la psicologia non ha ancora scoperto le leggi, che regolano l'aumento della 
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sensibilità, quando gli uomini si riuniscono in congregazione. La preghiera, 
comunque, sia individuale sia comunitaria, è espressione del desiderio del- 
l'uomo di una risposta dall'universo pieno di silenzio, dove l'Io si afferma in 
un momento di vera negazione, scoprendo il suo ruolo dinamico nella vita 
dell'universo. 

La preghiera, come atto interiore, si è manifestata in una diversità di forme, 
relativamente alle quali il Corano afferma: "Ad ogni comunità abbiamo indi- 
cato un culto da osservare. E non polemizzino con te in proposito, ma richia- 
mali al tuo Signore, che in verità sei sulla retta via. E se polemizzano con te, 
allora di:«Dio ben conosce quello che fate. Dio giudicherà tra di voi, nel 
Giorno della Resurrezione, a proposito delle vostre divergenze" 58 . 

La forma della preghiera non deve diventare materia di disputa e in quale 
lato si volge il volto non è essenziale al suo spirito. Il Corano su questo punto 
è perfettamente chiaro: "Ad Dio appartengono l'Oriente e l'Occidente. Ovun- 
que vi volgiate, ivi è il Volto di Dio" 59 ; "La carità non consiste nel volgere i 
volti verso Oriente o Occidente, ma nel credere in Dio e nell'Ultimo Giorno, 
negli Angeli, nel Libro e nei Profeti e nel dare, dei propri beni, per amor Suo, 
ai parenti, agli orfani, ai poveri, ai viandanti diseredati, ai mendicanti e per 
liberare gli schiavi; assolvere l'orazione e pagare la decima. Coloro che man- 
tengono fede agli impegni presi, coloro che sono pazienti nelle avversità e 
nelle ristrettezze, e nella guerra, ecco coloro che sono veritieri, ecco i timo- 
rati" 60 . 

Non possiamo, però, ignorare che la posizione del corpo è un fattore che 
incide sull'attitudine della mente, perché la scelta di particolari movimenti 
nel culto islamico ha come fine quello di assicurare un 'unità di sentimento 
all'intera congregazione e di incoraggiare un senso di uguaglianza sociale, 
che tende a distruggere il sentimento di superiorità, dal momento che l'es- 
senziale unità del genere umano 61 segue proprio dall'Unità che tutto include. 
Secondo il Corano, infatti, la divisione dell'umanità in razze, nazioni e tribù 
ha solo uno scopo identificativo 62 perché la vera aspirazione dell'Islam, che 
si esprime anche nella preghiera, è quella di demolire tutte le barriere che si 
innalzano tra uomo e uomo. 
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Quarta lezione: La libertà e l'immortalità dell'Io 



Il Corano sottolinea, in modo semplice ma incisivo, il valore dell'indivi- 
dualità e unicità dell'uomo, concependo il suo destino come unico ed irripe- 
tibile 1 . Per questo motivo una persona non può farsi carico delle responsabilità 
di un'altra 2 , in quanto ogni uomo è degno solo di ciò che gli è dovuto in base 
ai suoi sforzi personali 3 . Non vi è spazio per nessun' idea di redenzione. Dalla 
lettura del Corano si evincono in maniera chiara tre concetti: 

1- L'uomo è il prescelto da Dio: "Il suo Signore lo scelse, accolse il suo pen- 
timento e lo guidò" 4 . 

2- L'uomo, pur con tutte le sue carenze, è chiamato a rappresentare Dio sulla 
terra: "Quando il tuo Signore disse agli angeli: « Porrò un mio rappresen- 
tante sulla terra», loro dissero: « Vi porrai qualcuno che commetterà il 
male e verserà del sangue, quando noi ti celebriamo ed esaltiamo la Tua Mae- 
stà?». Dio disse:« In verità voi non conoscete ciò che io conosco»". «Vi 
ha resi suoi rappresentanti sulla terra, e ha elevato alcuni di voi rispetto agli 
altri, per provarvi con i suoi doni»" 5 . 

3- L'uomo è dotato di una libera personalità, che ha accettato a proprio rischio: 
"In verità proponemmo ai cieli, alla terra e alle montagne la responsabilità, 
ma rifiutarono e ne ebbero paura, mentre l'uomo se ne è fatto carico. Si è 
però dimostrato ingiusto ed ignorante" 6 . 

In realtà, il tema dell'unità della coscienza umana, che costituisce il fulcro 
della personalità, non è mai stato al centro dell'interesse dei pensatori mu- 
sulmani. Nel Mutakallimun, ad esempio, l'anima è interpretata come un tipo 
di materia più fine: un semplice accidente che, dopo essere morto con il corpo, 
sarà ricreato nel Giorno del Giudizio. 

I filosofi musulmani, quando formularono questa teoria, s'ispirarono al pen- 
siero greco. Però, per quel che riguarda le altre scuole, dobbiamo ricordare 
che l'espansione dell'Islam lo portò in contatto con popoli di diverse culture, 
come Nestoriani, Ebrei, Zoroastriani, la cui prospettiva intellettuale era stata 
plasmata da idee e concetti, che per lunghissimo tempo avevano dominato la 
cultura del Medio Oriente e dell'Asia Occidentale, dove è centrale una con- 
cezione dualistica dell'anima, per certi versi riflessa anche nel pensiero teo- 
logico dell'Islam 7 . 

Solo il sufismo ha cercato di comprendere il significato dell'esperienza in- 
teriore, che il Corano considera una delle tre risorse della conoscenza 8 , ac- 
canto alla Storia e alla Natura. 



Lo sviluppo di quest'esperienza nella vita religiosa dell'Islam raggiunge il 
suo culmine nelle parole di Hallaj : "Io sono la verità creatrice". I contempo- 
ranei e i successori di Hallaj interpretarono queste parole in una prospettiva 
panteistica. Però i frammenti dei suoi scritti, raccolti e pubblicati dall'orien- 
talista francese L. Massignon, non lasciano dubbi sul fatto che costui non in- 
tendeva negare la trascendenza divina 9 . Dobbiamo, infatti, interpretare la sua 
esperienza non come quella della goccia nell'Oceano, ma come quella di un 

10 immerso in una personalità più profonda: una prospettiva del tutto diffe- 
rente rispetto a quella del Mutakallimun. La difficoltà si trova nel fatto che 
questo tipo di esperienza, sebbene sia normale al suo inizio, conduce succes- 
sivamente a livelli mistici di coscienza, che possono essere superficialmente 
giudicati anormali. 

Ibn Khaldun 10 , molto tempo fa, ha avvertito la necessità di un metodo scien- 
tifico per investigare questi diversi livelli di coscienza, ma dal momento che 
non possediamo metodi scientifici per trattare le tipologie di esperienza, su 
cui si basano parole come quelle di Hallaj, non possiamo esprimerci sulla 
loro capacità o meno di costituire una fonte di effettiva conoscenza. Nemmeno 
i concetti dei sistemi teologici possono essere di aiuto per coloro, che appar- 
tengono ad un diverso entroterra culturale, in quanto sono stati formulati nella 
terminologia di una prospettiva metafisica ormai sorpassata. 

Davanti ai musulmani moderni si pone un compito immenso, in quanto deb- 
bono ripensare l'intero sistema dell'Islam, evitando una rottura completa con 

11 passato. Anche se il primo musulmano, che ha avvertito la necessità di un 
nuovo spirito di ricerca, è stato Shàh Wall Allah di Delhi, Jamàluddln Afghani, 
dotato di uno sguardo profondo sulla storia e sul pensiero musulmano, è stato 
colui che ha compreso pienamente l'importanza di questo compito. Oggi pos- 
siamo tentare un approccio alla conoscenza moderna con un' attitudine ri- 
spettosa ma indipendente, per apprezzare gli insegnamenti dell'Islam alla luce 
di questa conoscenza, anche se quest'operazione potrebbe condurci ad assu- 
mere prospettive differenti da quelle di coloro che ci hanno preceduto. Questo 
è il compito che mi propongo in questa lezione. 

Bradley è il pensatore moderno che ha formulato la prova migliore dell'im- 
possibilità di negare la realtà dell'Io 11 che, nell'opera Apparenza e realtà, 
sottopone ad un attento esame. I due capitoli relativi al significato e alla realtà 
del Sé possono essere interpretati come una sorta di moderna Upanishad sul- 
l'irrealtà della Jivatma 12 . Bradley ritiene che la prova della realtà di un con- 
cetto si fonda sulla libertà dalla contraddizione ma, dal momento che un es- 
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ame dell'esperienza ci dimostra che l'Io è caratterizzato dall'opposizione in- 
conciliabile di cambiamento e permanenza, unità e diversità, la sua realtà ci 
appare come una semplice illusione. Qualunque sia la definizione del Sé,- 
sentimento, identità, anima e diversità- possiamo esaminarlo solo alla luce 
dei canoni del pensiero relazionale, anche se ciò implica la presenza di una 
contraddizione. Però, anche se la sua logica spietata ha dimostrato che la no- 
zione dell'Io implica confusione, lo stesso Bradley ha ammesso che in un 
certo senso il Sé deve essere qualcosa di reale, da cui non si può prescindere 13 . 
Anche se possiamo concedere che l'Io nella sua finitezza presenta le caratte- 
ristiche di un'unità imperfetta, tuttavia non possiamo negare la presenza di 
un'ispirazione per un' unità più inclusiva, più effettiva, bilanciata e unica. 
Forse l'Io per raggiungere un'unità perfetta ha bisogno di trovarsi in un di- 
verso tipo d'ambiente? Di fatto nella sua condizione presente è incapace di 
mantenere la continuità della sua tensione senza il rilassamento costante del 
sonno, e uno stimolo insignificante può qualche volta distruggerne l'unità, 
rendendolo un nulla. Nello stesso tempo però, il pensiero è anche capace di 
dividere e di analizzare e il sentimento dell'egoicità è abbastanza potente da 
costringere il riluttante Bradley ad ammettere la sua realtà. Personalmente, 
ritengo che il centro finito dell'esperienza sia reale, anche se la sua natura è 
troppo profonda per essere compresa semplicemente per mezzo dell'intelletto. 

Quale è il tratto caratteristico dell'Io? L'Io si rivela come un'unità negli stati 
mentali, che non esistono in un isolamento reciproco, ma sono correlati gli 
uni con gli altri come fasi di un tutto complesso chiamato mente. L'unità or- 
ganica di questi stati mentali o eventi è diversa dall'unità di ciò che è materiale 
perché, mentre le parti di quest'ultima possono esistere in mutuo isolamento, 
l'unità mentale è assolutamente indivisibile. Una credenza non occupa uno 
spazio distinto da quello di un'altra, proprio come il mio apprezzamento del 
Taf non varia con il variare della sua distanza da Agra. Lo stesso pensiero 
dello spazio non si relaziona con l'Io attraverso lo spazio, in quanto l'Io può 
pensarne diversi ordini. Lo spazio della coscienza desta e di quella del sogno, 
ad esempio, non sembrano intrattenere alcuna relazione specifica, perché non 
si sovrappongono o interferiscono uno con l'altro. Inoltre, anche se gli eventi 
mentali e fisici si collocano entrambi nel tempo, il tempo dell'Io è fondamen- 
talmente differente da quello degli eventi fisici perché la loro durata si colloca 
nello spazio come un evento presente, mentre quella dell'Io è concentrata al- 
l'interno, anche se si relaziona con il passato e il presente in modo unico. 

Un evento fisico possiede alcune caratteristiche, che ne dimostrano il pas- 
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gio attraverso una durata. Queste caratteristiche sono proprie di una tipologia 
di durata, non della durata in se stessa, che appartiene solo all'Io, che si rivela 
nella sua unicità proprio nella solitudine. Per esempio, per arrivare ad un de- 
terminata conclusione, tutte le premesse del sillogismo devono essere ritenute 
vere da una medesima mente perché, se io credo nella proposizione "tutti gli 
uomini sono mortali", mentre un altro in "Socrate è un uomo", non è possibile 
effettuare alcuna deduzione. Inoltre, il mio desiderio di un oggetto mi appar- 
tiene intimamente e il suo soddisfacimento è un evento prettamente privato 
perché, anche se tutta l'umanità ha lo stesso desiderio, la mia soddisfazione 
non coinciderà con quella di nessun altro, quando ho ottenuto ciò che deside- 
ravo. I miei piaceri, dolori e desideri sono esclusivamente miei e fanno parte 
del mio Io privato. Dio stesso non può sentire, giudicare e scegliere al mio 
posto, quando mi si pongono davanti diverse scelte possibili. Inoltre, per ri- 
conoscere un luogo o una persona, devo averlo conosciuto personalmente nel 
passato. L'atto del riconoscimento si riferisce alla mia esperienza passata e 
non a quella di un altro Io. 

Con il termine "Io" quindi intendiamo un'interrelazione unica tra diversi 
stati mentali. Qui inizia il grande problema della psicologia. Quale è la natura 
dell'Io? Secondo la scuola di teologia, di cui GhazàlT è il massimo esponente, 
l'Io è nella sua essenza semplice, indivisibile e sostanza immutabile del- 
l'anima, interamente differente dagli stati mentali e non affetto dal passaggio 
del tempo. L'esperienza cosciente di un individuo è descrivibile come 
un'unità, perché gli stati mentali sono correlati alla sostanza semplice, che 
rimane però immutata con il passare dei suoi diversi stadi. L'ambito di ricerca 
di questa scuola di teologia, comunque, aveva un carattere più metafisico che 
teologico, anche se ritengo che considerare l'esistenza dell'anima come ele- 
mento esplicativo dell'esperienza cosciente o come base per dimostrarne l'im- 
mortalità non sia di aiuto né alla psicologia né alla metafisica. Consideriamo 
a questo proposito le fallacie della ragione pura, così come sono state formu- 
late da Kant. Dal momento che Kant ritiene 1' "Io penso", che accompagna 
ogni pensiero, una pura condizione formale, non possiamo legittimamente at- 
tribuirgli alcuna sostanzialità. Inoltre, a prescindere da questa teoria, l'indi- 
visibilità di una sostanza non ne prova l'indistruttibilità, perché la sostanza 
invisibile, come ha sottolineato lo stesso Kant, può scomparire gradualmente 
nel nulla come una qualità. 

Non è nemmeno possibile progredire nell'indagine psicologica interpre- 
tando la sostanza come qualcosa di statico, perché è difficile considerare le 
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caratteristiche dell'esperienza cosciente come qualità, che appartengono ad 
un'anima sostanza, nello stesso modo in cui il peso è una qualità che appar- 
tiene ad un corpo fisico. L'osservazione ci rivela che l'esperienza è costituita 
da diversi atti, dotati di un proprio essere specifico, che costituiscono, come 
Laird acutamente sottolinea, "un mondo nuovo e non semplicemente nuovi 
tratti di uno vecchio". Inoltre, anche se interpretiamo le esperienze come qua- 
lità, ci rimane ancora difficile comprendere il modo in cui si riferiscono al- 
l' anima-sostanza. Da queste premesse è chiaro che la nostra esperienza 
cosciente non ci può condurre alla nozione di un'anima, intesa come sostanza, 
perché la sua sostanzialità non si rivela nell'esperienza. La teoria di un'anima- 
sostanza, inoltre, non può fornirci una spiegazione adeguata di fenomeni quali 
le personalità multiple, anticamente interpretata come possessione diabolica, 
perché è molto improbabile che sia dovuta alla presenza di diverse anime, 
che prendono controllo del corpo in tempi differenti. 

Ritengo che l'unico modo per intraprendere uno studio proficuo dell'Io sia 
quello di partire dall'esperienza cosciente e per questo motivo farò riferimento 
alle teorie che sono state formulate dalla psicologia moderna sulla natura 
dell'ego. William James interpreta la coscienza come un "flusso di pen- 
siero" 14 , ossia un flusso cosciente di cambiamento, in cui viene conservata la 
sensazione della continuità. Si tratta di un principio, che opera sulla nostra 
esperienza mantenendo unite nel flusso della vita mentale esperienze di- 
verse 15 . L"'Io" viene percepito come il centro della vita di una persona e, 
come tale, è parte del sistema del pensiero; ogni atto del pensiero, presente o 
passato, è un'unità indivisibile, che conosce e collega il presente con il passato 
e viceversa. 

Non credo che questa descrizione della vita mentale, anche se estremamente 
ingegnosa, corrisponda al modo in cui facciamo esperienza della coscienza, 
ossia come qualcosa di singolo e indivisibile, presupposto in tutta la vita men- 
tale. Questa teoria della coscienza infatti ignora l'elemento permanente del- 
l'esperienza, in quanto non vi è continuità tra pensieri differenti, presi nella 
loro singolarità e senza il riferimento ad una unità, perché, quando un pensiero 
è presente, il passato è totalmente scomparso. Come può qualcosa che è pas- 
sato, ormai irrevocabilmente perduto, essere conosciuto da un atto presente 
del pensiero? Non intendo sostenere che l'Io si colloca al di sopra della mol- 
teplicità dell'esperienza, ma solo affermare che l'esperienza interiore coincide 
con l'Io stesso nell'atto di percepire, giudicare e volere. Di fatto è possibile 
cogliere l'Io in ognuno di questi atti. La vita dell'Io è costituita da una sorta 
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di tensione tra l'invasione reciproca di Io e ambiente, in cui l'Io si colloca 
come un'energia direttiva, disciplinata nello stesso tempo dall'esperienza. 
Nel Corano è presente un riferimento molto chiaro alla natura direttiva dell'Io: 
"«Ti interrogheranno a proposito dell'anima». Rispondi:«L' anima pro- 
cede dall'ordine del mio Signore e ne avete pochissima conoscenza»" 16 . Per 
comprendere il significato della parola Amr, dobbiamo concentrarci sulla di- 
stinzione, presente nel Corano, tra Amr e Khalq. Pringle-Pattison si lamenta 
del fatto che la lingua inglese possegga solo la parola "creazione" per espri- 
mere sia la relazione tra Dio e l'universo sia quella tra Dio e l'Io. La lingua 
araba, da questo punto di vista, è molto più ricca perché utilizza due termini, 
Khalq e Amr, per esprimere il modo in cui l'attività creatrice di Dio si rivela 
all'uomo. Il termine Khalq può essere tradotto con "creazione", mentre Amr 
con "direzione". Nelle parole del Corano: "A Lui appartiene la creazione e la 
direzione" 17 . Il versetto citato prova che la natura essenziale dell'anima è di- 
rettiva perché procede dall'energia direttiva divina, anche se ancora non ci è 
chiaro il modo in cui YAmr divino sia responsabile dell'unità dell'Io. Il pro- 
nome personale, utilizzato nell'espressione Rabbi (mio Signore), illumina la 
natura e il comportamento dell'Io, in quanto ci suggerisce che l'anima deve 
essere considerata come qualcosa di individuale e specifico nell'equilibrio 
della sua unità. Nel Corano è scritto: "Ogni uomo agisce secondo la sua di- 
sposizione e il vostro Signore conosce chi segue la via migliore" 18 . Questo 
significa che la personalità reale non è un ente ma un atto. L'esperienza è for- 
mata da una serie di atti, correlati e tenuti insieme dall'unità di un fine diret- 
tivo. In altri termini, la realtà dell'Io si trova nella sua attitudine direttiva e 
per questo motivo non può essere interpretato come un ente nello spazio o 
un insieme di esperienze, collocate in un ordine temporale, ma deve essere 
compreso e apprezzato nei suoi giudizi, nelle sue attitudini e nelle sue aspi- 
razioni. 

Come emerge l'Io all'interno dell'ordine spazio-temporale? L'insegnamento 
del Corano è perfettamente chiaro:"In verità creammo l'uomo da argilla raf- 
finata, poi lo abbiamo posto, come una goccia di sperma, in un sicuro ricet- 
tacolo, facendole un'aderenza e di questa un embrione. Creammo le ossa e le 
rivestimmo di carne. Quindi, lo esaltammo in una forma non ancora manife- 
sta. Sia benedetto Dio, il Migliore dei creatori" 19 . 

L "altra creatura" dell'uomo si sviluppa sulle basi dell'organismo fisico, 
interpretabile come una colonia di sub-io, attraverso cui un Io più profondo 
agisce costantemente, dando forma ad un'unità sistematica di esperienza. Pos- 
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siamo interpretare l'anima e il corpo come due enti indipendenti uniti in qual- 
che modo? Personalmente sono incline a ritenere che l'ipotesi di una materia, 
dotata di un'esistenza indipendente, sia perfettamente gratuita e può essere 
giustificata solo sulla base delle nostre sensazioni, causate dalla stessa mate- 
ria, che si pone come qualcosa di distinto dal soggetto. Si suppone che questo 
qualcosa sia in possesso di determinate qualità, dette primarie, che corrispon- 
dono a determinate sensazioni. La credenza in queste qualità viene giustificata 
sulla base dell"esistenza di una somiglianza tra causa ed effetto, anche se in 
questo caso una tale somiglianza non ha alcun ruolo. Ad esempio, se il mio 
successo provoca la miseria di un altro uomo, non è possibile cogliere alcuna 
somiglianza tra il mio successo e la sua miseria. Però, dal momento che sia 
l'esperienza comune che la scienza fisica si basano sull'assunto dell'esistenza 
indipendente della materia, accettiamo provvisoriamente che il corpo e 
l'anima siano due enti reciprocamente indipendenti, anche se uniti in maniera 
misteriosa. 

Cartesio ha posto il problema per primo, anche se ritengo che la sua solu- 
zione sia stata influenzata dall'attitudine manichea della prima cristianità. Se 
corpo e anima sono reciprocamente indipendenti, i cambiamenti, che avven- 
gono in entrambi, accadono simultaneamente secondo una sorta di armonia 
prestabilita, come pensava Leibniz. In questo modo, però, l'anima diviene un 
semplice spettatore passivo degli accadimenti del corpo. Però, anche se sup- 
poniamo che anima e corpo s'influenzino a vicenda, non sappiamo dove si 
verifica l' interrelazione e chi prende l'iniziativa. Se accettiamo questa teoria, 
abbiamo due possibilità: o l'anima è un organo del corpo, utilizzata per fini 
psicologici, o il corpo è uno strumento dell'anima. Secondo la teoria dell'in- 
terazione queste due proposizioni sono ugualmente vere. 

Anche se la teoria di Lange sull'emozione sembrerebbe dimostrare che, nel 
momento in cui avviene l'interazione, il corpo prende l'iniziativa, ci sono 
fatti che contraddicono questa teoria, anche se in questo contesto non pos- 
siamo esaminarli dettagliatamente. Ad esempio, nel caso di un'emozione, 
anche se il corpo prende l'iniziativa, la mente costituisce un fattore di con- 
senso. Questo è vero anche nel caso di altri stimoli esterni, che operano co- 
stantemente sulla mente, perché sembrano dipendere ugualmente 
dall'attenzione sia l'aumento di un' emozione sia l'intensità di uno stimolo. 
Comunque, sia la teoria dell'azione parallela sia quella dell'interazione sono 
poco soddisfacenti, perché la mente e il corpo nel momento dell'azione co- 
stituiscono un'unità. Quando prendo un libro dal tavolo, quest'atto è singolo 
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ed indivisibile, perché è impossibile tracciare una linea di demarcazione tra 
il ruolo del corpo e quello della mente, che devono far parte necessariamente 
di uno stesso sistema. 

Nel Corano è scritto: "ALui appartiene la creazione e la direzione?" 20 . Come 
è possibile che ciò accada? Il corpo non si trova collocato in un vuoto asso- 
luto, bensì è parte di un sistema di eventi o atti. Questa teoria avvicina l'anima 
e il corpo, anche se non elimina le loro differenze. Infatti, la caratteristica di- 
stintiva dell'Io è la spontaneità, mentre gli atti del corpo sembrano essere im- 
prontati sulla ripetitività. In altri termini, il corpo può essere definito "abito 
dell'anima"; è un elemento permanente della coscienza che, grazie ad esso, 
ci appare come qualcosa di stabile. Che cosa è la materia? Una colonia di 
"Io" di ordine inferiore, al di fuori del quale emerge un Io di un ordine supe- 
riore, quando la loro associazione e interazione raggiunge un complesso grado 
di coordinazione. Il mondo raggiunge in questo modo un alto grado di auto- 
determinazione, in cui l'Ultima Realtà rivela il suo segreto e ci fornisce un 
indizio della sua natura ultima, perché l'atto dell'emergere dell'inferiore dal 
superiore non priva quest'ultimo della sua dignità. Non è importante l'origine 
di un ente ma la sua capacità, il significato e lo scopo finale della sua vita. In 
altri termini, anche se interpretiamo le basi della vita dell'anima come pura- 
mente fisiche, non significa che l'anima stessa si risolva unicamente in ciò 
che ha condizionato la sua nascita e la sua crescita. 

Secondo i sostenitori della teoria dell'Evoluzione Emergente, ciò che emerge 
da una base organica è imprevisto e costituisce un evento nuovo, che non può 
essere interpretato secondo una spiegazione meccanicista. L'evoluzione della 
vita, infatti, ci mostra che, sebbene all'inizio il mentale sia dominato dal fi- 
sico, quando si sviluppa secondo le proprie possibilità interne, tende a domi- 
nare il fisico e cerca di raggiungere una posizione di completa indipendenza. 
Non esiste nemmeno un livello puramente fisico di materia che, incapace di 
evolvere nella sintesi creativa della vita e della mente, ha bisogno di una di- 
vinità trascendente che la dota della capacità di essere senziente. L'Ultimo 
Io, responsabile ultimo dell'apparizione dello spirituale, è immanente nella 
natura e nel Corano viene descritto come: "Il Primo e l'Ultimo, il Visibile e 
l'Invisibile" 21 . 

Questa concezione della materia solleva però una questione fondamentale. 
L'Io non è una sostanza statica, ma si organizza nel tempo, formandosi e di- 
sciplinandosi attraverso l'esperienza. Il flusso della causalità fluisce dall'Io 
alla natura e dalla natura all'Io. Secondo queste premesse possiamo affermare 
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che l'Io determina la sua stessa attività? In che modo l'autodeterminazione 
dell'Io si relaziona con il determinismo spazio-temporale? La causalità per- 
sonale è interpretabile come libertà oppure come una forma di meccanicismo 
della natura? È stato affermato che i due tipi di determinismo sembrano essere 
reciprocamente inclusivi e che il metodo scientifico può essere applicato al- 
l'azione umana, perché l'atto della scelta è interpretato come un conflitto di 
motivi, intesi non come tendenze di azione o inattività ereditarie e apparte- 
nenti allo stato presente dell'Io, bensì come forze esterne che si combattono 
l'un l'altro, come gladiatori in un'arena. La scelta finale viene presa in ac- 
cordo con il motivo più forte e non consiste in una sorta di compromesso. In 
altri termini, la scelta è interpretata come un effetto puramente fisico 22 . Per- 
sonalmente ritengo che la controversia tra i sostenitori del meccanicismo e 
quelli della libertà si basi in ultima istanza su un'interpretazione errata della 
natura dell'azione intelligente, che la moderna psicologia, anche se è una 
scienza indipendente, riprende pedissequamente dalla scienza fisica. Infatti, 
la prospettiva secondo cui l'attività dell'Io consiste in una successione di pen- 
sieri e idee, riconducibili in ultima istanza ad unità di sensazioni, non è altro 
che una forma di materialismo atomico, che si trova alla base della scienza 
moderna. Questo tipo di prospettiva giustifica pienamente un'interpretazione 
meccanicista della coscienza. 

Ritengo però che la Psicologia della Gestalt potrebbe condurre la psicologia 
al rango di scienza indipendente, in quanto c'insegna che un'osservazione at- 
tenta del comportamento intelligente conduce all' insight, una sorta di visione 
unitaria, che si pone al di là della semplice successione di sensazioni 23 . In 
altri termini, V insight può essere definito come il riconoscimento da parte 
dell'Io dell'esistenza di una relazione spaziale, temporale e causale tra gli 
enti. La scelta avviene in un tutto complesso, per raggiungere il fine o lo scopo 
che ci si è preposti. Nella lotta per raggiungere uno scopo e il successo nel 
perseguimento dei propri fini, l'Io si convince della propria efficienza come 
causa di natura personale. Il tratto essenziale di un atto finalizzato è la sua 
visione di una situazione futura, che non ammette alcuna spiegazione in ter- 
mini fisiologici. La stessa catena causale è lei stessa una costruzione artificiale 
dell'Io in vista del raggiungimento dei propri scopi. L'Io infatti si trova a vi- 
vere in un ambiente complesso, che deve ridurre ad un sistema per acquisire 
una certa sicurezza relativamente al comportamento degli enti che lo circon- 
dano. In altri termini, l'interpretazione dell'ambiente come un sistema di 
causa ed effetto è uno strumento indispensabile per l'Io, non un'affermazione 
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relativa alla natura della realtà. L'Io, attraverso l'interpretazione della natura 
come un sistema di nessi causali, di fatto comprende e controlla il proprio 
ambiente, aumentando la propria libertà. La guida e il controllo direttivo 
nell'attività dell'Io ci mostrano che quest'ultimo è un essere libero, che prende 
parte alla vita e alla libertà dell'Io Ultimo, che ha permesso l'esistenza di un 

10 finito che, capace di iniziativa privata, ha limitato la libertà del Suo stesso 
volere. La libertà del comportamento cosciente è in accordo con il seguente 
versetto del Corano: "Di': «La verità proviene dal vostro Signore: creda chi 
vuole e chi vuole la neghi" 24 . Nell'Islam la psiche umana è tenuta in grande 
stima ed è assegnata una grande importanza alla sua conservazione nella vita 
stessa dell'Io. La stessa chiamata alla preghiera diurna, che riconduce l'Io in 
se stesso, portandolo ad una relazione più stretta con la risorsa ultima della 
vita e della libertà, intende salvaguardardarlo dagli effetti meccanizzanti del 
sonno e dell'attività. 

Non possiamo negare che l'idea del destino sia presente in tutto il Corano. 
Dobbiamo considerare questo dato di fatto con grande attenzione perché 
Spengler nel suo Declino dell'Occidente, facendo leva su un'errata interpre- 
tazione del destino così come è concepito nell'Islam, afferma che nella dot- 
trina islamica è postulata la completa negazione dell'Io 25 . 

Spengler afferma che ci sono due modi per descrivere il nostro mondo:l' 
intellettuale e il vitale. La via intellettuale ci consente d'interpretare il mondo 
come un rigido schema di causa ed effetto, mentre quello vitale consiste nel- 
l'accettazione assoluta della necessità inevitabile della vita, intesa come un 
tutto che, evolvendo nella sua ricchezza interiore, crea la dimensione del 
tempo. Questo è ciò che il Corano descrive come Iman, interpretabile non 
solo come semplice credenza in una o più proposizioni, ma come una sicu- 
rezza esistenziale, che riposa su un'esperienza rara. 

Nella più alta espressione del sufismo quest'esperienza non si realizza 
quando l'Io finito perde la propria identità nell'assorbimento nell'Io Infinito, 
bensì quando l'infinito passa nell'abbraccio amoroso del finito. Dice Rumi: 
"La conoscenza divina si è persa in quella del santo! Come possono gli uomini 
credere qualcosa di simile?". Il fatalismo, implicato in quest'attitudine, non 
significa la negazione dell'Io, come pensa Spengler, bensì c'indica la vita e 

11 potere sconfinato, che non conosce ostacoli e può far sì che un uomo offra 
con calma la propria preghiera, mentre intorno a lui sibilano le pallottole. Non 
è vero però che la più degradante forma di fatalismo ha prevalso nell'Islam 
per molti secoli? È vero, ma il motivo per cui ciò è accaduto deve essere esa- 



92 



minato separatamente. In questo contesto possiamo limitarci ad affermare che 
il tipo di fatalismo, che l'Europa critica all'Islam, è quello a cui si riferisce il 
termine Qismat. Questa nozione è riconducibile in parte al pensiero filosofico, 
in parte al vantaggio politico e alla diminuzione della forza dell'impulso vi- 
tale, che l'Islam all'origine ha impartito ai suoi seguaci. 

La filosofia si dimostra incapace di comprendere la trascendenza, se consi- 
dera il tempo come l'essenza stessa della relazione tra causa ed effetto, in 
quanto Dio ci appare come un agente esistente prima dell'universo e operante 
dall'esterno di esso. In altri termini, Dio viene concepito come l'ultimo anello 
nella catena della causalità, ossia come il vero responsabile di quanto accade 
nell'universo. 

La politica opportunista degli Ummaiadi di Damasco aveva bisogno di un 
supporto con cui giustificare i misfatti compiuti a Karbala, e per proteggere 
da una ribellione popolare il potere dell' Amlr Mu'àwTyah. Si dice che Ma'bad 
disse ad Hasan di Basra che gli Umayyadi avevano ucciso i musulmani, at- 
tribuendo quest' atto ad un decreto divino. Hasan, però, rispose: "Questi ne- 
mici di Dio sono dei bugiardi" 26 . Da questo momento in poi emerse, 
nonostante la protesta dei musulmani, il fatalismo moralmente degradante e 
la teoria del "fatto compiuto" 27 a supporto degli interessi perduti. Ciò che ac- 
cadde non è del tutto sorprendente, perché anche i filosofi hanno formulato 
una sorta di giustificazione intellettuale alla struttura capitalistica della so- 
cietà. Ne sono esempio la filosofia hegeliana e la teoria della società di August 
Comte, intesa come un organismo, le cui specifiche funzioni sono eterna- 
mente assegnate a ciascun organo. 

Torniamo adesso alla questione relativa all'immortalità dell'anima. In nes- 
sun altro periodo storico sono stati scritti così tanti testi sull'argomento, anche 
se il materialismo moderno sembra essere la teoria più accreditata nella nostra 
epoca. Gli argomenti puramente metafisici, però, non sembrano essere in 
grado di darci alcuna fede positiva nell'immortalità dell'anima. Ad esempio, 
Ibn Rushd affronta la questione dell'immortalità dell'anima da un punto di 
vista puramente metafisico, ma non raggiunge, a mio parere, nessun risultato 
degno di nota perché traccia una distinzione tra senso ed intelligenza, basan- 
dosi sui termini Nafs e Ruh, così come vengono utilizzati nel Corano. Questi 
due sostantivi, che apparentemente suggeriscono la presenza nell'uomo di un 
conflitto tra due principi opposti, hanno tratto in inganno più di un pensatore 
musulmano. In realtà, il termine Nafs non sembra essere stato usato nel Co- 
rano in nessun senso tecnico del tipo di quello immaginato dai teologi musul- 
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mani. 

Ibn Rushd ritiene che l'intelligenza non sia una forma del corpo, ma appar- 
tenga ad un Essere Trascendente, Unico, Universale ed Eterno. Questa pro- 
spettiva implica che, dal momento che l'intelletto unitario trascende 
l'individualità, la sua presenza in molte unità nella molteplicità degli esseri 
umani è solo un'illusione perché l'unicità dell'intelletto trascendente, anche 
se può significare, come pensa Renan, l'eternità dell'umanità e della civiltà, 
non giustifica la credenza nell'immortalità personale 28 . La teoria di Ibn Rushd 
infatti postula la presenza di un meccanismo trascendentale di coscienza, che 
opera nel tempo per mezzo di un medium fisico 29 . 

Nella filosofia moderna il fondamento della giustificazione dell'immortalità 
personale è di natura etica. Questo tipo di argomenti, come quello kantiano, 
dipendono dalla fede nel trionfo della giustizia e nel valore degli sforzi del- 
l'uomo, che insegue ideali infiniti. Kant definisce l'immortalità un postulato 
della ragione pratica, ossia un assioma della coscienza morale. Secondo il fi- 
losofo tedesco l'uomo nello stesso tempo ha bisogno e ricerca il bene su- 
premo, che comprende la virtù e la felicità, ma, essendo quest'ultime nozioni 
eterogenee, la loro unità non può essere raggiunta nel tempo finito del mondo 
sensibile ma solo in un Altro Mondo. In questo modo viene giustificato il po- 
stulato dell'esistenza di Dio e della vita immortale. Rimane, però, piuttosto 
oscuro il motivo per cui la realizzazione contemporanea della virtù e della 
felicità debba richiedere un tempo infinito, insieme al modo in cui Dio possa 
causare la compresenza di queste due nozioni. 

L'inconcludenza degli argomenti metafisici ha spinto molti pensatori ad ac- 
cettare le obiezioni del materialismo moderno, che rifiuta l'immortalità sulla 
base dell'assunto che la coscienza è solo una funzione del cervello, che si 
estingue con il cessare dei suoi processi. William James, comunque, ritiene 
questa teoria valida solo se interpretiamo la coscienza come funzione produt- 
tiva del cervello 30 , perché la semplice concomitanza di mutamenti mentali e 
corporei non giustifica la conclusione che diversi stati mentali siano causati 
da cambiamenti corporei perché la funzione non è necessariamente produt- 
tiva, ma può essere paragonata a quella di un grilletto, di una balestra o di 
una lente riflettente 31 . Questa prospettiva suggerisce che la nostra vita inte- 
riore è causata da una sorta di meccanismo trascendentale di coscienza, che 
sceglie un medium fisico per un certo periodo, ma non ci assicura per nulla 
la continuità dell'esperienza. 

Anche se la scienza ha bisogno di selezionare per la sua ricerca certi specifici 
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aspetti della realtà ed escluderne altri, tuttavia è puro dogmatismo affermare 
che quest'ultimi siano gli unici degni di essere studiati. Senza dubbio l'uomo 
possiede un aspetto spaziale, ma non si riduce solo a questo, in quanto ne 
possiede altri quali la capacità di scelta, di valutazione, di ricerca della verità, 
che la scienza deve necessariamente escludere dal proprio ambito di studio, 
perché la loro comprensione richiede categorie diverse da quelle utilizzate 
dalla scienza. 

Nella filosofia moderna è stata, comunque, formulata una visione positiva 
dell'immortalità: la dottrina dell'eterno ritorno di Nietzsche. Questa dottrina 
è importante perché rivela una tendenza reale della mente moderna. 

Anche se la dottrina dell'eterno ritorno sembra poeticamente ispirata, tut- 
tavia sembra possibile trovare le sue premesse in Herbert Spender 32 . Comun- 
que, anche se Nietzsche ha preferito il potere dell'idea alla sua dimostrazione 
logica, tuttavia ha dato a questa dottrina la forma di una teoria razionale e per 
questo motivo dobbiamo esaminarla da un punto di vista scientifico. La teoria 
si basa sull'assunto che la quantità dell'energia presente nell'universo è co- 
stante e finita, mentre lo spazio è solo una forma soggettiva e non ha senso 
affermare che il mondo si trova in uno spazio come in qualcosa di vuoto. Il 
tempo invece è interpretato come un processo reale e infinito, che può essere 
concepito come "periodico" 33 e non come una forma soggettiva. Da queste 
premesse si deduce che non si può verificare una dissipazione di energia in 
uno spazio infinito, perché i centri energetici sono numericamente limitati e 
la loro combinazione è perfettamente calcolabile 34 . Dal momento, però, che 
il tempo è infinito, tutte le combinazioni di centri energetici sono state esau- 
rite, ossia nell'universo non accade nulla di nuovo, perché tutto è accaduto 
precedentemente un numero infinito di volte e continuerà ad accadere un in- 
finito numero di volte nel futuro. Nietzsche ritiene che l'ordine in cui gli 
eventi si verificano deve essere fìsso e immutabile perché, dal momento che 
è trascorso un tempo infinito, l'energia cosmica deve aver formato certi de- 
finiti modelli di comportamento. Nella parola "ritorno" infatti è implicita pro- 
prio questa fissità. Da queste premesse dobbiamo concludere che una 
combinazione di centri energetici, manifestatasi nel passato, deve ripresentarsi 
di nuovo. Questa è la garanzia del ritorno dello stesso superuomo: "E non 
sono forse tutte le cose saldamente annodate fra loro, cosicché questo attimo 
attira a sé tutte le cose venture? Dunque ancora se stesso? Poiché ogni cosa 
che può camminare: anche per questa lunga via al di là della porta deve ancora 
una volta andare! E questo lento ragno che arranca al chiaro di luna e la stessa 
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luna e io e te presso la porta maestra, sussurrando fra noi, sussurrando di cose 
eterne, non dobbiamo essere tutti già esistiti? E ritornate e andare per quel- 
l'altra via, al di là della porta, davanti a noi, per quella lunga orrida via, non 
dobbiamo ritornare eternamente?" 35 . 

L'eterno ritorno dell'uguale sembra però una specie di meccanicismo, basato 
non su un fatto accertato ma solo su un'ipotesi scientifica, perché Nietzsche 
non riflette seriamente sul problema del tempo, bensì si limita ad interpretarlo 
come una serie di eventi destinati ad accadere all'infinito. Questa concezione 
del tempo rende però intollerabile l'idea stessa dell'immortalità. Lo stesso 
Nietzsche ne avverte il peso e per questo motivo descrive la sua teoria non 
come una dottrina sull' immortalità, ma come una visione della vita, che rende 
l'immortalità sopportabile grazie alla consapevolezza che la ricorrenza di 
certe combinazioni di energia, che costituiscono la mia esistenza personale, 
è un fattore necessario alla nascita del superuomo. Il superuomo, però, è esi- 
stito precedentemente un infinito numero di volte e la sua nascita è inevitabile. 
Come può la necessità essere d'ispirazione? Si può aspirare solo a ciò che è 
assolutamente nuovo, qualcosa d' impensabile nella prospettiva di Nietzsche, 
che alla fine risulta essere un fatalismo peggiore di quello riassunto nella pa- 
rola Qismat. Questo tipo di dottrina infatti non spinge l'organismo alla batta- 
glia della vita, ma tende a distruggere la sua tendenza all'azione e rilassa la 
vitalità dell'Io. 

Passiamo ora ad esaminare l'insegnamento del Corano, la cui visione del 
destino dell'uomo è in parte etica ed in parte biologica. Nel Libro Sacro infatti 
si fa riferimento ad alcuni eventi di natura biologica, che non possiamo com- 
prendere senza riflettere in maniera più approfondita sulla natura della vita. 
Consideriamo, ad esempio, il Barzakh ì6 , interpretabile come una sorta di so- 
spensione tra la vita e la resurrezione, che nel Corano viene indicata come un 
fenomeno universale, vero anche per gli animali 37 . 

Nel Corano sono presenti tre nozioni, perfettamente chiare, relativamente al- 
l'immortalità personale: 

1- L'Io ha un inizio nel tempo e non pre-esiste prima del suo ingresso nell'or- 
dine spazio-temporale 38 . 

2- L'Io non ha la possibilità, una volta morto, di ritornare su questa terra. Que- 
sto concetto è espresso nei seguenti versetti: "Quando la morte colse uno di 
loro, disse: « Signore! Fammi ritornare! Che io possa fare il bene, che ho 
omesso». No! Egli pronuncia parole vane, perché dietro di loro verrà eretta 
una barriera fino al Giorno della Resurrezione" 39 ; "Per la luna quando si fa 
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piena: invero passerete attraverso diverse fasi" 40 ; " Non riflettete su ciò che 
eiaculate: chi è il Creatore? Abbiamo deciso per voi la morte e abbiamo la li- 
bertà di sostituirvi con altri simili a voi o farvi rinascere di nuovo in forme, 
che non conoscete" 41 . 

3-La finitezza non è una condizione umiliante: "Tutte le creature dei cieli e 
della terra si inchinano come servi davanti al Compassionevole. Egli li ha 
contati e nel Giorno della Resurrezione ognuno si presenterà da solo davanti 
a Lui" 42 . 

Questi punti importanti devono essere capiti nel loro significato reale per 
comprendere la dottrina islamica della salvezza. L'Io finito nella sua unicità 
irripetibile si accosterà all'Io Infinito per esaminare le conseguenze delle sue 
azioni passate e per giudicare le possibilità future: "Al collo di ogni uomo 
abbiamo appeso il suo destino e nel Giorno della Resurrezione gli mostreremo 
uno scritto. E gli sarà detto: « Leggilo! Oggi tu stesso parlerai contro o in 
tuo favore»" 43 . 

Il destino finale dell'uomo non implica la perdita dell'individualità, perché 
nel Corano la liberazione dalla finitezza non è considerata la massima felicità 
raggiungibile. La ricompensa delle azioni dell'uomo 44 si trova nell'aumento 
dell'intensità della sua sensazione di auto-possesso e attività come Io. La 
scena stessa della distruzione universale, che precede immediatamente il 
Giorno del Giudizio 45 , non può sconvolgere la calma di un Io, che ha trovato 
se stesso: "Sarà soffiato nel Corno; cadranno folgorati coloro che si trovano 
nei cieli e sulla terra, eccetto coloro, per cui Dio avrà scelto diversamente" 46 . 
Chi è il soggetto di una tale eccezione, se non colui, il cui Io ha raggiunto il 
massimo grado d' intensità e quindi è in grado di mantenere il pieno controllo 
di se stesso, anche nel caso di un contatto diretto con l'Io Ultimo? Il Corano 
descrive la visione del Profeta dell'Io Ultimo nel seguente versetto: "Non di- 
stolse lo sguardo e non passò oltre" 47 . Questo è l'ideale dell'Islam della per- 
fetta umanità, che ha trovato la sua migliore espressione letteraria nel verso 
del poeta persiano, in cui si parla dell'esperienza dell'illuminazione del Santo 
Profeta: " Mose è svenuto davanti ad una superficiale illuminazione della re- 
altà. Tu hai guardato la vera sostanza della realtà con un sorriso!" 48 . 

Il sufismo panteista, contrario ad una tale prospettiva, suggerisce delle dif- 
ficoltà di natura filosofica relativamente alla possibilità dell'esclusione reci- 
proca di Io finito ed infinito e alla possibilità che l'Io finito mantenga la 
propria finitezza davanti all'Io Infinito. Il vero infinito non coincide con una 
estensione infinita ed includente tutti gli enti finiti, in quanto la natura infinita 
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riposa nell'intensità, che consente all'Io finito di rimanere distinto, anche se 
non isolato, dall'infinito. L'uomo dal punto di vista estensivo è assorbito 
nell'ordine spazio-temporale, cui appartiene, mentre da quello intensivo può 
considerare lo stesso ordine spazio-temporale come qualcosa di esterno a sé. 
L'uomo è nello stesso tempo distinto e correlato a ciò da cui dipende la propria 
vita. 

Nel Corano si parla della possibilità per l'uomo di essere parte dell'essenza 
dell'universo attraverso l'immortalità: "L'uomo crede forse che sarà gettato 
via come qualcosa di inutile? Non era un semplice embrione? Poi è divenuto 
sangue coagulato, plasmato da Dio in forma armoniosa, rendendolo duplice: 
maschio e femmina. Non è forse abbastanza potente da allontanare la 
morte?" 49 . E improbabile che un essere, la cui evoluzione è durata per milioni 
di anni, sarà gettato via come qualcosa di inutile. Però, è bene sottolineare 
che l'Io appartiene al senso dell'universo solo perché si trova in una continua 
evoluzione: "Per l'anima e per Colui che l'ha creata armoniosamente, ispi- 
randole pietà e devozione. Ha successo colui che la purifica, ma è perduto 
chi la corrompe" 50 . L'azione è il solo mezzo per rendere l'anima evoluta e 
salva dalla corruzione: "Benedetto Colui che regge nella Sua mano il regno. 
Egli ha potere su tutti gli enti; ha creato la morte e la vita per mettere alla 
prova chi di voi compie le azioni migliori. Egli è l'Eccelso, Colui che per- 
dona" 51 . L'attività dell'Io trova nella vita il fine delle sue azioni, mentre la 
morte costituisce la prova del valore del suo operato perché non esistono atti, 
che causano piacere o dolore, ma solo atti che conservano o dissolvono l'Io, 
in quanto l'azione lo prepara per la dissoluzione o lo disciplina per un pro- 
gresso futuro. L'immortalità personale non è un diritto, ma può essere con- 
quistata per mezzo di uno sforzo personale. 

L'errore più deprimente del materialismo consiste nella supposizione che 
la coscienza finita sia capace di esaurire i suoi oggetti. In realtà, la scienza e 
la filosofia sono solo due modi di conoscere gli enti: ci sono altre vie possibili. 
La morte stessa, se l'azione ha fortificato l'Io, rendendolo immune dallo shock 
della dissoluzione fisica, è solo un passaggio, descritto dal Corano con il ter- 
mine Barzakh. 

Alcuni sufi hanno interpretato il Barzakh come uno stato di coscienza ca- 
ratterizzato da un cambiamento dell'attitudine dell'Io verso il tempo e lo spa- 
zio. Helmhotz per primo scoprì che l'eccitazione ha bisogno di tempo per 
arrivare alla coscienza 52 . Questa scoperta ci ha reso consapevoli che la nostra 
costituzione fisiologica ha un ruolo fondamentale nel modo in cui sperimen- 
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tiamo il trascorrere del tempo. Se, poi, l'Io sopravvive alla dissoluzione del 
suo sistema fisiologico, è naturale che cambi anche il modo in cui si relaziona 
con lo spazio e il tempo. Questo fenomeno non ci è del tutto sconosciuto. 
Basti pensare alle condensazioni di impressioni, di cui facciamo esperienza 
nella nostra vita onirica, e all'esaltazione della memoria, che si manifesta 
qualche volta al momento della morte. Questi due fenomeni giustificano la 
possibilità che l'Io possa entrare in contatto con diverse percezioni del tempo. 
Il Barzakh non sembra essere un passivo stato di aspettativa, ma una condi- 
zione in cui l'Io s'impossessa di un nuovo aspetto della realtà. Quest' azione 
però implica anche una grande confusione, specialmente nel caso di quegli 
Io, che non hanno sviluppato modelli di operatività in un ordine spazio-tem- 
porale. In questo caso gli Io meno sviluppati rischiano di andare incontro alla 
dissoluzione. Il compito di ogni Io, comunque, è quello di sforzarsi fino a 
quando sarà in grado di vincere la propria resurrezione, che non deve essere 
intesa come un evento esterno ma come il culmine del processo vitale interno 
all'Io. 

Il Corano parla della seconda comparsa dell'uomo nei seguenti versetti: 
"L'uomo chiede:« Quando sarò morto, chi mi risusciterà?». Forse l'uomo 
non ricorda che Noi lo abbiamo creato dal nulla?»" 53 ; "Abbiamo deciso per 
voi la morte e abbiamo la libertà di sostituirvi con altri simili a voi o farvi ri- 
nascere di nuovo in forme, che non conoscete. Conoscete la prima creazione. 
Perché non meditate su di essa?" 54 . 

In quale forma è comparso per la prima volta l'uomo sulla terra? Questo 
argomento, presente nei versetti coranici citati, apre una nuova prospettiva di 
riflessione di fronte ai filosofi musulmani. Anche se Jàhiz ( 255 A.H.) è stato 
il primo a fare riferimento ai cambiamenti nella vita degli animali, causati 
dalle migrazioni e dalle mutate condizioni ambientali, il primo pensatore mu- 
sulmano, che propose una teoria, per certi versi moderna, sull'origine del- 
l'uomo è stato Ibn Maskawaih (421 A.H.). Inoltre, in piena concordia con lo 
spirito del Corano, Rumi ha interpretato l'immortalità dal punto di vista del- 
l'evoluzione biologica e non come un problema esclusivamente metafisico. 
La teoria evolutiva, però, ha condotto il mondo moderno alla disperazione 
invece che all'entusiasmo per la vita e alla speranza, in quanto ha proposto il 
postulato secondo il quale l'attuale condizione mentale e fisiologica del- 
l'uomo costituisce l'apice dell'evoluzione biologica, mentre la morte, inter- 
pretata come un evento esclusivamente biologico, non ha alcun significato 
costruttivo. Di fronte ad una tale prospettiva il mondo contemporaneo ha bi- 
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sogno di create un'attitudine di speranza, accendendo il fuoco dell'entusiamo 
per la vita. 

La problematica che ha sollevato accese dispute tra i filosofi musulmani è 
la seguente: la risurrezione dell'uomo coinvolge anche il corpo? Molti di loro, 
compreso Shah Wall Allah, l'ultimo grande teologo dell'Islam, ritengono che 
la resurrezione coinvolga anche una sorta di medium fisico, utilizzabile dall'Io 
nel suo nuovo ambiente perché l'Io, inteso come individuo, sembra inconce- 
pibile senza un fondamento empirico. Il versetto seguente sembra, però, illu- 
minare il problema: "Quando saremo morti e ridotti in polvere...? Sarebbe 
come tornare da lontano! Sappiamo ciò che la Terra avrà divorato, perché 
presso di Noi vi è un Libro, in cui tutto è stato registrato" 55 . 

Anche se sembra che la natura dell'universo sia tale da poter conservare 
una specie di individualità, necessaria per il completamento dell'azione del- 
l'uomo, tuttavia non sappiamo che cosa sia effettivamente l'Altro Mondo né 
possiamo comprendere la natura della seconda creazione 56 attraverso la no- 
zione di una nuova specie di corpo, in quanto nel Corano se ne parla come di 
un fatto, evitando di rivelare la sua natura e il suo carattere. Dal punto di vista 
filosofico possiamo solo affermare che è improbabile, data la storia dell'evo- 
luzione umana, che la vita debba cessare con la dissoluzione del corpo. Se- 
condo l'insegnamento del Corano, l'Io, una volta risorto, sarà dotato di una 
"vista acuta" 57 , mediante la quale sarà in grado di vedere il destino che pende 
intorno al suo collo 58 . 

Paradiso ed inferno sono stati dell'anima, non luoghi, perché le loro descri- 
zioni nel Corano sono rappresentazioni di un evento interiore 59 . L'inferno è 
raffigurato come un fuoco che sale fino ai cuori dei dannati 60 , indicando la 
piena consapevolezza di aver fallito come uomini. Il paradiso invece è de- 
scritto come pervaso dalla gioia del trionfo sopra le forze della disgregazione. 
Non esiste nell'Islam il concetto di dannazione eterna perché il termine eter- 
nità, utilizzato in alcuni versetti, indica solo certo periodo di tempo 61 , che si 
ritiene fondamentale per lo sviluppo di una nuova personalità. L'inferno non 
è un luogo di torture eterne 62 , inflitte da un Dio vendicativo, ma un'esperienza 
di pentimento 63 capace di rendere anche l'Io, più indurito dal male, di nuovo 
sensibile alla grazia divina. 

Allo stesso modo nemmeno il paradiso è uno stato di felicità perpetua, per- 
ché una e continua è la vita dell'uomo, che marcia in avanti per ricevere sem- 
pre una nuova illuminazione da una Realtà Infinita, che "ogni momento 
appare circondata da una nuova gloria" 64 . Il ricettacolo dell'illuminazione 
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divina è passivo perché ogni atto libero dell'Io crea una nuova situazione, 
che ci offre un'ulteriore possibilità per uno sviluppo creativo. 
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Quinta lezione: Lo spirito della cultura musulmana 



"Il Profeta Muhammad è asceso ai cieli ed è ritornato, ma io giuro che, se 
avessi raggiunto quel luogo, non sarei mai più ritornato" 1 . Queste parole sono 
state pronunciate dal santo musulmano 'Abd al-Quddus di Gangoh. In tutta 
la letteratura sufi è difficile trovare dei passi che in una sola frase mettono in 
risalto in modo così acuto la differenza psicologica tra la coscienza profetica 
e quella mistica. Il mistico non desidera, dopo aver fatto esperienza del- 
l'unione con l'Assoluto, ritornare ad un livello normale di esperienza, in 
quanto il suo ritorno non sembra avere alcun significato per la maggior parte 
dell'umanità. Il ritorno del Profeta, invece, è creativo perché, inserendosi di 
nuovo nel flusso del tempo, riesce a controllare le forze storiche e a plasmare 
un mondo nuovo. Inoltre, mentre il mistico considera l'esperienza unitaria il 
fine di tutte le sue aspirazioni, il profeta l'interpreta come l'inizio del risveglio 
di forze psicologiche, pronte a cambiare il mondo, poiché desidera che la pro- 
pria esperienza mistica divenga una forza vitale. In altri termini, il ritorno del 
profeta equivale ad una specie di prova del valore della sua esperienza reli- 
giosa, perché agendo nel mondo scopre se stesso e si svela agli occhi della 
storia. 

Un modo per giudicare il valore dell'esperienza religiosa del profeta, infatti, 
è quello di esaminare il tipo di umanità che ha plasmato attraverso il suo mes- 
saggio. In questa lezione voglio concentrarmi proprio su quest'argomento, 
anche se non intendo descrivere i successi dell'Islam nel dominio della co- 
noscenza, ma piuttosto fissare la nostra attenzione su alcuni dei concetti 
chiave della cultura islamica. 

Dobbiamo, prima di tutto, comprendere il valore del ruolo di Muhammad 
come sigillo della profezia, ossia come l'ultimo dei profeti 2 . La coscienza 
profetica è un tipo di coscienza mistica, la cui esperienza tende a superare i 
confini dell'individualità e cerca l'opportunità di dirigere e rinnovare la so- 
cietà. Il profeta affonda nelle profondità infinite della vita solo per riemergere 
con un fresco vigore, che distrugge il passato e pone di fronte alla vita nuovi 
scopi da raggiungere. Senza dubbio, ogni uomo ha la possibilità di entrare in 
contatto con la radice più profonda del proprio essere, in quanto la parola 
WahT (ispirazione) nel Corano indica una proprietà universale della vita 3 , seb- 
bene la natura e il carattere siano diversi nei differenti momenti dell'evolu- 
zione. Le piante crescono nello spazio, l'animale sviluppa un nuovo organo 
per adattarsi all'ambiente, mentre l'uomo viene illuminato dalle profondità 



dell'esistenza. Questi sono tutti casi di ispirazione, che variano in accordo 
con i bisogni del ricevente o della specie, cui il ricevente appartiene. 

Ora, quando l'umanità si trova in una fase intermedia della sua evoluzione, 
l'energia psichica si concentra nella coscienza profetica, mediante la quale si 
economizza il pensiero e la scelta individuale attraverso giudizi formulati e 
prefissate modalità di azione. Con l'emergere della ragione e della facoltà 
critica la vita inibisce la formazione di tipologie di coscienza non razionali, 
anche se nei primi stadi dell'evoluzione umana l'energia psichica ha fluito 
proprio attraverso di esse. Dal momento che l'uomo è governato dalla pas- 
sione e dall'istinto, la ragione, che rende l'uomo padrone del proprio am- 
biente, è una vittoria che, una volta conseguita, deve essere mantenuta per 
mezzo dell'inibizione di altri tipi di conoscenza. 

Anche se nel mondo antico, quando l'uomo era più o meno governato dalla 
suggestione, sono stati formulati grandi sistemi filosofici, tuttavia non dob- 
biamo dimenticare che erano il risultato di un pensiero astratto, incapace di 
superare il limite delle tradizioni e credenze religiose e di dare all'uomo potere 
sulle situazioni concrete della vita. Da questo punto di vista, il Profeta Mu- 
hammad si pone tra il mondo antico e quello moderno, anche se lo spirito 
della rivelazione coranica appartiene del tutto al mondo moderno perché l'ap- 
parizione dell'Islam coincide con la nascita dell'intelletto induttivo. In altri 
termini, nell'Islam la profezia giunge alla perfezione, giustificando il bisogno 
stesso della sua fine 4 . 

Dobbiamo renderci conto che la vita non può essere imprigionata, in quanto 
l'uomo per raggiungere la conoscenza deve utilizzare le proprie risorse per- 
sonali. Per questo motivo nell'Islam è stato abolito il sacerdozio, la sovranità 
ereditaria, ed è presente l'appello costante alla ragione, all'esperienza della 
natura e della storia, considerate come risorse della conoscenza. 

Questo non significa però che l'esperienza mistica, che qualitativamente 
non differisce da quella profetica, abbia perduto tutto il suo valore perché Dio 
continua a rivelare i Suoi segni nell'esperienza sia interiore che esteriore 5 , at- 
traverso cui l'uomo raggiunge la conoscenza. La fine della profezia non deve 
essere interpretata come l'affermazione della vittoria e della sostituzione 
dell'emozione con la ragione, ma come l'emergere di un'attitudine indipen- 
dente verso l'esperienza mistica perché l'autorità personale, che reclama 
un'origine soprannaturale, non ha più valore nella storia dell'uomo. 

L'Islam ha incoraggiato lo spirito di osservazione critica della natura, pri- 
vandola del carattere divino di cui era stata rivestita dalle culture antiche. Il 
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musulmano, quindi, deve considerare l'esperienza mistica, anche se inusuale 
e anormale, come perfettamente naturale e soggetta all'indagine critica, allo 
stesso modo di altri aspetti dell'esperienza. Ibn Khaldun è stato il primo che 
ha esaminato l'esperienza mistica con spirito scientifico 6 . 

L'esperienza interiore, però, costituisce solo una fonte della conoscenza; le 
altre due sono la natura e la storia, dove lo spirito della cultura musulmana 
può veramente esprimersi nel migliore dei modi. Dal momento che il Corano 
c'insegna a cogliere i segni della Realtà Ultima nel sole, nella luna, nell'al- 
ternanza di giorno e notte, nella varietà di razze e lingue, ossia nella natura 
così come si rivela all'esperienza, il dovere di ogni musulmano è quello di 
riflettere su questi segni per non passare davanti a loro come un cieco o un 
morto. Infatti colui, che si dimostrerà incapace di vedere questi segni, rimarrà 
cieco di fronte alle realtà della vita eterna 7 . L'attrazione verso il concreto e la 
consapevolezza che l'universo, secondo l'insegnamento del Corano, è dina- 
mico nella sua origine, finito e in espansione, ha posto molti pensatori mu- 
sulmani in conflitto con il pensiero greco, precedentemente studiato con molto 
entusiasmo. I primi filosofi musulmani infatti, non comprendendo la natura 
anti-classica dello spirito del Corano, hanno cercato di interpretarlo alla luce 
della filosofia greca. Questo tentativo era destinato a fallire, perché lo spirito 
concreto del Corano e l'atteggiamento speculativo della filosofia greca clas- 
sica sono completamente antitetici. Questo fallimento, però, ha favorito 
l'emergere dello spirito della cultura islamica, che ha contribuito a dotare la 
cultura moderna di alcuni dei suoi aspetti più importanti. 

Anche se questa rivolta intellettuale contro la filosofia greca ha portato frutti 
in tutti gli ambiti della cultura, è visibile in maniera particolare nel pensiero 
metafisico degli ashariti e nella critica alla logica greca. Si è trattato di un 
processo naturale, perché l'insoddisfazione per una filosofia puramente spe- 
culativa spinge alla ricerca di un metodo conoscitivo che conduca a risultati 
più sicuri. Penso che Nazzàm sia stato il primo a formulare il principio del 
dubbio come principio della conoscenza, mentre GhazàlT lo ha approfondito 
nella sua Rinascita della scienza religiosa, preparando la strada al metodo 
cartesiano. GhazàlT, però, nel complesso è rimasto un seguace della logica 
aristotelica, perché nella Qistàs illustra alcuni argomenti coranici nella forma 
delle figure logiche aristoteliche 8 , anche se dimentica che nella sura, intitolata 
Shu'arà', la proposizione relativa alla punizione, di cui sono degni coloro 
che si oppongono ai profeti, è basata sull'enumerazione d'istanze storiche. 

Anche se IshràqT e Ibn TaimTyyah mostrarono un rifiuto sistematico della 
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logica greca, Abu Bakr RàzT è stato il primo a criticare la prima figura logica 
di Aristotele, basandosi su una logica induttiva, ripresa anche da Stuart Mill. 
Ibn Hazm poi, nel suo Scopo della logica, pone l'accento sulla percezione 
sensibile come risorsa della conoscenza, mentre Ibn TaimTyyah, nel suo Ri- 
fiuto della Logica, dimostra la piena validità delle argomentazioni che si ba- 
sano su di una logica induttiva, rispetto a quelle fondate su altri metodi. Questi 
esempi non sono solo la prova della presenza di problematiche limitate al- 
l'ambito della speculazione filosofica, perché la scoperta di Al-BTruni del così 
detto "tempo di reazione" e la teoria di Al-KindI, secondo la quale la sensa- 
zione è proporzionale allo stimolo, costituiscono applicazioni pratiche dei 
principi formulati in ambito speculativo 9 . E un errore ritenere che il metodo 
sperimentale sia una scoperta europea: lo stesso Duhring afferma che le con- 
cezioni scientifiche di Roger Bacone sono più chiare e precise di quelle del 
suo celebrato omonimo. Roger Bacone ha ricevuto un'educazione scientifica 
nelle università musulmane in Spagna e la quinta parte del suo Opus Maius, 
dedicata alla Prospettiva, è praticamente una copia dell'Ottica di Ibn Haitham, 
la cui influenza è inoltre visibile in tutto il testo. Anche se l'Europa è stata 
abbastanza lenta nel riconoscere l'origine islamica del proprio metodo scien- 
tifico, tuttavia alla fine lo ha pienamente ammesso. Ne sia un esempio il se- 
guente passaggio, tratto dal Progresso dell'umanità di Briffault: "Dal 
momento che Roger Bacone imparò arabo e la scienza araba dai successori 
nella scuola di Oxford, sia lui sia il suo omonimo non possono essere consi- 
derati gli inventori del metodo sperimentale. Roger Bacone era solo uno degli 
apostoli della scienza musulmana nell'Europa cristiana e non si stancò mai 
di dichiarare la superiorità della scienza araba e l'importanza dello studio 
della lingua araba per l'uomo di cultura. Le discussioni relative a chi è stato 
l'inventore del metodo sperimentale costituiscono una parte dell'errata storia 
delle origini della civiltà europea, perché il metodo sperimentale era coltivato 
e diffuso in Europa al tempo di Bacone grazie alle ricerche degli scienziati 
arabi" 10 . "La scienza costituisce il più importante contributo della civiltà araba 
al mondo moderno, anche se i suoi frutti furono piuttosto lenti a maturare per- 
ché successivamente, quando la cultura araba si eclissò nelle tenebre, il gi- 
gante, cui aveva dato vita, si alzò in tutta la sua forza" 11 . "La scienza europea 
non deve a quella araba sorprendenti scoperte o teorie rivoluzionarie, ma deve 
la sua stessa esistenza perché il mondo antico era pre-scientifico. La mate- 
matica e l'astronomia greca possono essere considerate importazioni stra- 
niere, che non si acclimatarono mai del tutto nella cultura greca, perché i gre- 
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ci, anche se si dedicarono ad un'opera di sistemazione, generalizzazione e 
teorizzazione, consideravano come alieni al loro temperamento e ai loro in- 
teressi la ricerca paziente, l'accumulo della conoscenza, le prolungate osser- 
vazioni e la ricerca sperimentale. Solo nell'Alessandria ellenistica venne 
condotta una seria ricerca scientifica. Però, quella, che chiamiamo propria- 
mente "scienza", sorse in Europa come il risultato di un nuovo spirito di ri- 
cerca, di nuovi metodi di osservazione e dello sviluppo della matematica in 
una forma sconosciuta ai Greci. Questo spirito e questi metodi furono intro- 
dotti in Europa dagli arabi" 12 . 

Lo spirito della cultura musulmana nell'ambito della conoscenza concentra 
la sua attenzione sul concreto e il finito. Per questo motivo la nascita del me- 
todo sperimentale nell'Islam costituisce una rivolta intellettuale contro il pen- 
siero greco e non una sorta di compromesso. L'influenza della cultura greca, 
infatti, come sottolinea lo stesso Briffault, ha impedito ai musulmani di com- 
prendere il vero spirito del Corano e al pratico temperamento arabo di espri- 
mersi completamente per circa due secoli. La conoscenza deve fondarsi su 
elementi concreti, perché solo la conquista intellettuale e il potere sul concreto 
rendono possibile il suo progresso. Nel Corano è scritto: "O compagnia dei 
jinn e degli uomini, se potete superare i limiti dei cieli e della terra, fatelo. Li 
potrete però superare solo per mezzo del potere" 13 . 

L'universo, interpretato come una collezione di enti finiti, appare come 
un'isola situata in un vuoto su cui il tempo, considerato come una serie di 
momenti auto-escludenti, non ha alcun potere. Questa visione dell'universo 
rende il pensiero immobile perché la mente rimane confusa dal postulato re- 
lativo all'esistenza di un limite allo spazio e al tempo. Il finito è un idolo che 
impedisce al pensiero di progredire e, se la mente vuole sorpassare i propri 
limiti, deve superare la nozione seriale del tempo e dello spazio. Nel Corano 
è scritto: "Veramente verso il tuo Dio vi è il limite" 14 . In questo versetto è 
presente uno dei più profondi pensieri del Corano, perché suggerisce che il 
limite dell'universo deve essere ricercato non nello spazio cosmico bensì in 
una vita e spiritualità infinita. Il progresso intellettuale verso il limite stesso 
dell'essere è lungo e arduo. In questo sforzo però il pensiero musulmano si è 
mosso in una direzione completamente differente da quella seguita dai Greci. 
L'ideale dei Greci era la proporzione e non l'infinito. Mentre la mente greca 
era assorbita completamente dalla presenza fisica del finito, dotato di limiti 
ben definiti, nella storia della cultura musulmana l'ideale consiste nel pos- 
sesso e nel godimento dell'infinito. In una cultura di questo tipo le questioni 
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relative allo spazio e al tempo rivestono un ruolo fondamentale. 

L'atomismo democriteo non è mai divenuto popolare nell'Islam, perché im- 
plica l'assunto di uno spazio assoluto. Per questo motivo gli ashariti teoriz- 
zarono un diverso tipo di atomismo per cercare di superare le difficoltà legate 
allo spazio parcellizzato in modo simile all'atomismo moderno. Da una pro- 
spettiva eminentemente matematica dobbiamo ricordare che dal tempo di To- 
lemeo (A.D. 87-165) a quello di NasTr TusT (A.D. 1201-74) nessuno ha mai 
pensato seriamente alla difficoltà insita nella dimostrazione del postulato eu- 
clideo delle rette parallele sulla base dello spazio parcellizzato. Il primo, che 
cambiò questo stato di cose, fu TusT che, nel tentativo di migliorare i postulati, 
arrivò alla comprensione della necessità di abbandonare lo spazio parcelliz- 
zato, fornendo una base, anche se gracile, al movimento iperspaziale teoriz- 
zato nel nostro tempo 15 . E stato, però, al-BTrum che, studiando la teoria della 
funzione, ha giustificato da un punto di vista esclusivamente scientifico l'in- 
sufficienza di una visione statica dell'universo 16 . Nella teoria matematica di 
al-BTrum viene introdotto il fattore tempo nella nostra visione del mondo, 
scambiando il fisso per il variabile e interpretando l'universo non come un 
essere bensì come un diveniente. Anche se Spengler ritiene che l'idea della 
funzione sia il simbolo dell'Occidente, "che nessun altra cultura ha mai co- 
nosciuto" 17 , le sue parole perdono di significato, se pensiamo all'opera di al- 
BTrum 18 . La trasformazione del concetto greco di numero dalla pura grandezza 
alla pura relazione è cominciata con il movimento Khwarizmis, che ha deter- 
minato il passaggio dall'aritmetica all'algebra 19 . Gli sviluppi più recenti nella 
matematica europea tendono a privare il tempo del proprio carattere storico, 
riducendolo ad una semplice rappresentazione dello spazio. Proprio per que- 
sto motivo l'interpretazione della relatività, proposta da Whitehead, piace agli 
studenti musulmani più della formulazione di Einstein, in cui il tempo perde 
il suo carattere di flusso costante, trasformandosi in uno spazio totale. 
Nel pensiero musulmano, a fianco del pensiero matematico, troviamo anche 
un germe della teoria evolutiva, perché Jàhiz è stato il primo a notare i cam- 
biamenti nella vita degli uccelli, consecutivi alle migrazioni, mentre succes- 
sivamente Ibn Maskawaih, contemporaneo di al-BTrum, ne ha dato una 
formulazione definitiva e l'ha adottata nella sua opera teologica intitolata Al- 
Fauz al-Asghar. Ibn Maskawaih pensa che la vita della pianta, quando si 
trova allo stadio più basso della sua evoluzione, non ha bisogno del seme per 
nascere, crescere e riprodursi: la sua vita differisce da quella dei minerali solo 
per il movimento. Successivamente attraverso l'evoluzione si arriva ad una 
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specie più complessa di piante, che si riproducono attraverso il seme. L'apice 
dell'evoluzione si raggiunge con l'albero in possesso di tronco, foglie e frutti, 
che ha bisogno di un clima e di un suolo con determinate caratteristiche per 
poter crescere e riprodursi. Tra gli alberi la perfezione è raggiunta nella vite 
e nella palma, che si trovano alle soglie della vita animale. Nella palma da 
dattero, infatti, appare la distinzione sessuale e dietro le radici e fibre si svi- 
luppa un organo, dotato della stessa funzione del cervello negli animali, dalla 
cui integrità dipende la vita della pianta. Il primo passo verso la vita animale 
è costituito dalla libertà di movimento, caratterizzata dall'apparire del senso 
del tatto per primo e quello della vista per ultimo. L'evoluzione dell'animale 
raggiunge la sua perfezione nei cavalli tra i quadrupedi e nel falco tra gli uc- 
celli ed, infine, arriva alla frontiera dell'umanità con la scimmia, posta ad un 
grado al di sotto dell'uomo nella scala dell'evoluzione. L'evoluzione del- 
l'uomo poi continua attraverso mutamenti fisiologici e l'aumento della capa- 
cità discriminante e spirituale, che permette il passaggio dalla barbarie alla 
civiltà 20 . 

Le teorie di Iraq! e Khawaah Muhammad Parsa, relative alla psicologia re- 
ligiosa, ci mostrano un approccio al problema veramente molto moderno. 
Iraq! ritiene che il Corano stesso provi l'esistenza di una sorta di spazio divino 
nei versetti seguenti: "Non vedi che Dio conosce ciò che è nei cieli e sulla 
terra? Tre persone non possono riunirsi senza che Lui sia il quarto, né cinque 
senza che Lui sia il sesto: Egli è con loro, ovunque si trovano" 21 ; "Qualunque 
sia la situazione in cui vi trovate, qualunque sia il brano del Corano, che state 
recitando, qualunque cosa facciate, Noi assistiamo a ciò che fate. Al tuo Si- 
gnore non sfugge nulla di ciò che accade in cielo e in terra; non c'è nessuna 
cosa, grande o piccola che sia, che non sia registrata nel Libro" 22 ; "In verità, 
Noi abbiamo creato l'uomo e sappiamo che cosa gli sussurra il suo animo. 
Gli siamo più vicini della vena del suo collo" 23 . Non dobbiamo dimenticare, 
però, che i termini "prossimità", "contatto" e "reciproca separazione", che 
vengono predicati dei corpi materiali, non possono essere utilizzati in riferi- 
mento a Dio, perché la vita divina si trova in contatto con l'intero universo 
allo stesso modo in cui il corpo è in contatto con l'anima che, pur non tro- 
vandosi né al suo interno né separata da esso, è in relazione con la componente 
materiale dell'uomo 24 . E impossibile comprendere come ciò avvenga, se non 
si fa riferimento a qualche sorta di spazio adatto alla sottigliezza dell'anima. 
Secondo queste premesse, quindi, è possibile che Dio si relazioni con l'uni- 
verso per mezzo di un tipo particolare di spazio, che può essere predicato del- 
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l'assolutezza divina 25 . 

Esistono tre tipi di spazio: lo spazio dei corpi materiali, quello dei corpi im- 
materiali e, infine, lo spazio divino 26 . A sua volta, esistono tre spazi, che sono 
tipici dei corpi materiali: lo spazio dei corpi estesi, quello dei corpi sottili e, 
infine lo spazio della luce 27 . Il movimento dei corpi estesi richiede del tempo, 
in quanto questo tipo di enti occupano un luogo e sono resistenti agli sposta- 
menti. Anche nel caso dell'aria e del suono, considerati corpi sottili, il movi- 
mento è misurabile in termini di tempo perché anche in questo spazio i corpi 
sono impenetrabili. Infine, troviamo lo spazio della luce. La luce del sole 
raggiunge i limiti più remoti della terra in un tempo brevissimo, perché nel 
caso della velocità della luce e del suono il tempo è ridotto quasi a zero. Allo 
stesso modo lo spazio proprio della luce è diverso da quello dell'aria e del 
suono, perché la luce di una candela illumina una stanza, occupando lo stesso 
luogo dell'aria 28 . Possiamo spiegare questo fenomeno supponendo che gli 
spazi delle due sostanze, anche se vicini, rimangano comunque distinti. Però, 
anche se il fattore della distanza non è totalmente assente, tuttavia non è pre- 
sente il fenomeno dell'impenetrabilità perché la luce di cento candele è pre- 
sente nella stanza come se provenisse da un'unica fonte. 

'Iraq!, dopo aver discusso lo spazio dei corpi fisici, descrive brevemente la 
tipologia di spazio propria di enti immateriali come gli angeli, in cui non è 
assente il fattore della distanza. Infatti gli enti immateriali, anche se possono 
attraversare mura di pietra, hanno bisogno del moto, che costituisce la prova 
della loro personalità imperfetta 29 . Il massimo della libertà dallo spazio è rag- 
giunto dall'anima umana, la cui essenza non si trova né in riposo né in mo- 
vimento 30 . Infine, arriviamo allo spazio divino, inteso come assolutamente 
libero da tutte le dimensioni e che può essere interpretato come il punto di 
incontro di tutte le infinità 31 . 

L'esame del punto di vista di 'Iraq! ci consente di notare come un intellet- 
tuale sufi interpreti la sua esperienza spirituale del tempo e dello spazio in 
un' epoca, in cui non erano ancora state formulate le teorie della fisica e della 
matematica moderne. 'IràqT, anche se ha tentato di formulare un concetto di 
spazio, inteso come apparizione dinamica e come un continuo infinito, non è 
stato però in grado di sviluppare tutte le potenzialità del suo pensiero, in parte, 
perché non era un matematico e, in parte, a causa della sua adesione alla teoria 
aristotelica di un universo statico. Però, sebbene la sua speculazione soffra 
di queste limitazioni, la teoria di un "qui super-spaziale" e di un "ora super- 
eterno" in riferimento alla Realtà Ultima ricorda la nozione di spazio-tempo, 
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che il Professor Alexander nella sua lezione sullo Spazio, Tempo e Divinità 
ha interpretato come la matrice di tutti gli enti 32 . Uno studio più approfondito 
del tempo avrebbe sicuramente condotto 'Iraq! ad affermare la sua superiorità 
sullo spazio, perché non sembra essere una semplice metafora quella, secondo 
cui il tempo è la mente dello spazio 33 . 'Iraq! interpreta la relazione tra Dio e 
l'universo come quella tra anima e corpo nell'uomo ma, mentre il pensiero 
filosofico raggiunge questo punto di vista attraverso l'esame critico degli 
aspetti spaziali e temporali dell'esperienza, il maestro sufi li postula unica- 
mente sulla base della propria esperienza spirituale. Il percorso filosofico, 
che conduce all'interpretazione di Dio come psiche dell'universo, si fonda 
sulla scoperta del pensiero come principio ultimo dello spazio-tempo. 'Iraq! 
si era mosso nella giusta direzione, ma i suoi pregiudizi aristotelici e la man- 
canza di un'acuta prospettiva psicologica non gli consentirono di progredire, 
in quanto l'attribuzione al tempo divino della libertà da ogni forma di cam- 
biamento 34 non gli consentì di scoprire la relazione tra il tempo divino e 
quello seriale. Questa relazione può giustificare la prospettiva di una crea- 
zione continua e di un universo in espansione, secondo quanto è scritto nel 
Corano, in cui è chiarissima la presenza di una concezione dinamica dell'uni- 
verso. 

La storia o, nel linguaggio del Corano, i giorni di Dio, è la terza fonte di co- 
noscenza perché è uno degli insegnamenti coranici quello secondo cui le na- 
zioni saranno giudicate collettivamente e che soffrono nella storia a causa 
delle loro azioni malvagie 35 . Inoltre, il Corano cita costantemente esempi sto- 
rici, chiedendo al lettore di riflettere sul passato e sul presente dell'umanità. 
"Mandammo loro Mosè con i Nostri segni:«Conduci la tua gente fuori dalle 
tenebre nella luce e ricorda loro i giorni di Dio». Questi sono segni per ogni 
uomo, che sia paziente e grato" 36 ; "Tra coloro che sono stati creati ci sono 
persone che guidano le altre verso la verità e esercitano la giustizia. Però, co- 
loro, che trattano i nostri segni come menzogne, verranno condotti alla rovina 
con mezzi, di cui sono ignari. E sebbene allungherò i loro giorni, la mia de- 
cisione è certa" 37 ; "Certamente prima di voi accaddero molti eventi. Percor- 
rete la terra e vedete la fine di coloro, che hanno giudicato i miei inviati come 
menzogneri" 38 ; "Se siete feriti, sappiate che altri prima di voi sono stati feriti 
allo stesso modo. Per gli uomini alterniamo i giorni di successo e quelli di 
rovina" 39 ; "Ogni nazione ha un termine stabilito" 40 . 

L'ultimo versetto è un esempio di una generalizzazione storica che sugge- 
risce, pur nella sua brevità, la possibilità dello studio scientifico della società 
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umana, che in questo contesto viene interpretata come un organismo. Basan- 
doci su queste premesse, quindi, è un grave errore quello di pensare che nel 
Corano non vi siano i germi di una genuina dottrina storica perché lo stesso 
spirito, che anima i Prolegomeni di Ibn Khaldun, ha le sue radici profonde 
proprio nel Corano, a cui Ibn Khaldun sembra fare riferimento quando for- 
mula i suoi giustizi sul carattere dei popoli. Ne sia un esempio il lungo para- 
grafo dedicato alla stima del carattere dei beduini, che non è altro che 
l'approfondimento del seguente versetto del Corano: "Gli arabi del deserto 
sono i più ostinati nella miscredenza e nell'ipocrisia, sempre pronti a negare 
le leggi che Dio ha rivelato al Suo Messaggero. Dio è sapiente e saggio. Ci 
sono poi, arabi del deserto che si lamentano per ciò che spendono per Dio e 
aspettano un mutamento di fortuna per tradirvi, ma loro saranno sconfitti! 
Dio conosce e ascolta tutto quel che accade" 41 . 

L'interesse che il Corano mostra verso la storia, intesa come una delle risorse 
della conoscenza umana, va al di là delle semplici generalizzazioni, in quanto 
ci ha dato le fondamenta di una critica storica e i parametri per giudicare il 
valore di una testimonianza. L'accuratezza nella registrazione degli eventi è 
una condizione indispensabile per una trattazione scientifica della storia. Ecco 
perché è fondamentale l'analisi del carattere di colui che reca una testimo- 
nianza: "O credenti, se un malvagio vi porta una notizia, verificatela!" 42 . 1 ca- 
noni della critica storica 43 si sono sviluppati dall'applicazione di questo 
versetto ai testimoni dei Detti del Profeta, perché il Corano si riferisce al- 
l'esperienza e alla necessità di accertarsi della veridicità degli Hadith, perenni 
risorse d'ispirazione. Però la storia, intesa come l'arte di accendere la fantasia 
del lettore, è solo una tappa nella costituzione vera e propria della storia intesa 
come scienza, perché la sua trattazione scientifica ha bisogno di un'esperienza 
più ampia degli eventi e della piena acquisizione di alcune idee relative alla 
natura della vita e del tempo. 

Le idee, cui facciamo riferimento, sono principalmente due ed entrambe 
hanno il loro fondamento nell'insegnamento del Corano. 1-L'unità dell'ori- 
gine dell'umanità è relativa all'esistenza di un'unità nell'origine di tutti gli 
esseri umani 44 , anche se la concezione della vita, intesa come un tutto orga- 
nico, è un'acquisizione lenta e dipende dal coinvolgimento degli individui 
all'interno della corrente ampia degli eventi mondiali. È indubbio che la Cri- 
stianità, molto prima dell'Islam, è stata portatrice di un messaggio di egua- 
glianza all'umanità, anche se non bisogna dimenticare che probabilmente la 
Roma cristiana non arrivò mai ad interpretare l'umanità come un organismo 
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singolo. Flint osserva con acutezza che: "Nessuno scrittore cristiano o, ancora 
meno romano, è andato più in là di una semplice concezione astratta dell'unità 
dell'umanità, che sembra non sia ancora penetrata profondamente nelle radici 
dell'Europa, forse a causa del sorgere di unità nazionali. Nell'Islam invece è 
accaduto qualcosa di diverso perché lo scopo della religione musulmana, in- 
tesa come movimento sociale, era quello di rendere l'idea dell'eguaglianza 
degli esseri umani un fattore vitale nella vita della società, al fine di portare 
frutti in maniera silenziosa ed impercettibile". 

2- Il sentimento entusiasta della realtà del tempo e quello della vita, intesa 
come un movimento continuo nel tempo. Questa prospettiva è rintracciabile 
nella teoria storica di Ibn Khaldun, di cui Flint afferma: "Platone, Aristotele 
ed Agostino non erano suoi pari, mentre tutti gli altri sono indegni di essere 
menzionati insieme con lui" 45 . Anche se non è mia intenzione sollevare dubbi 
sull'originalità di Ibn Khaldun, tuttavia ci tengo a sottolineare che solo un 
musulmano potrebbe aver interpretato la storia come un movimento continuo 
e collettivo, caratterizzato da un inevitabile sviluppo nel tempo. L'elemento 
fondamentale nella concezione storica di Ibn Khaldun è relativo al significato 
del mutamento nel processo storico perché la storia, intesa come un continuo 
movimento nel tempo, ha un carattere genuinamente creativo e non può essere 
interpretata come un percorso prestabilito. Inoltre, anche se Ibn Khaldun era 
piuttosto ostile al pensiero metafisico 46 , tuttavia può essere considerato per 
certi versi un precursore di Bergson. Infatti, la tendenza a considerare il tempo 
come oggettivo, la teoria dell'evoluzione, elaborata da Ibn Maskawaih, in- 
sieme agli studi condotti da al-BIrunl sulla natura, intesa come un processo 
in divenire, sono tutte eredità culturali di Ibn Khaldun, che è stato capace di 
dare un'espressione sistematica allo spirito del movimento culturale, in cui 
era cresciuto. Inoltre, nel lavoro di questo genio lo spirito anti-classico del 
Corano 47 segna la sua vittoria finale sui pensatori greci che, come Platone e 
Zenone, ritenevano il tempo irreale o, come Eraclito e gli Stoici, ciclico. Se 
interpretiamo il movimento della storia come ciclico, perdiamo qualsiasi ele- 
mento di creatività perché l'eterno ritorno non è eterna creazione ma solo 
eterna ripetizione. Attraverso queste premesse siamo ora nella posizione di 
comprendere il vero significato della rivolta intellettuale dell'Islam contro la 
filosofia greca, perché l'ambito teologico, in cui ebbe origine, mostra che lo 
spirito anti-classico del Corano si è affermato nonostante il tentativo d'inter- 
pretare la cultura islamica alla luce di quella greca. 
Discutiamo adesso l'interpretazione della cultura islamica, presente nel libro 
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di Spengler, // declino dell 'occidente. I due capitoli dedicati alla cultura 48 
araba 23 costituiscono un contributo importante alla storia culturale dell'Asia, 
anche se sono basati su un'errata concezione della natura dell'Islam, inteso 
come movimento religioso e culturale. La tesi principale di Spengler è la se- 
guente: ogni cultura costituisce uno specifico organismo, che non intrattiene 
nessuna relazione con le culture che storicamente lo precedono e lo seguono. 
In altri termini, ogni cultura ha una prospettiva propria, interamente inacces- 
sibile agli uomini appartenenti ad una cultura differente. Spengler, nel tenta- 
tivo di provare questa tesi, cita una schiacciante serie di eventi, che 
dovrebbero dimostrare lo spirito anti-classico della cultura europea, inteso 
come il genio specifico dell'Europa e non come un'ispirazione, che l'Europa 
potrebbe aver ricevuto dall'Islam che invece viene definito una cultura 
"magia". Anche se ritengo corretta la tesi di Spengler relativa allo spirito della 
cultura moderna, ho cercato di dimostrare in queste lezioni che lo spirito anti- 
classico della modernità è emerso per la prima volta dalla rivolta dell'Islam 
contro il pensiero greco. Spengler, però, non può accettare questa prospettiva 
perché la dimostrazione che l'Europa è debitrice nella sua attitudine anti-clas- 
sica di una cultura precedente demolirebbe la sua tesi, basata sull'indipen- 
denza dello sviluppo culturale di ogni comunità. Probabilmente per questo 
motivo Spengler non è stato in grado d'interpretare l'Islam in modo corretto. 
Con l'espressione "cultura magia" s'intende la cultura associata al gruppo 
delle "religioni magie" 49 : Giudaismo, Religione Caldea, Cristianesimo, Zo- 
roastrismo e Islam. Anche se non posso negare che una patina di magismo 
sia cresciuta anche sull'Islam, tuttavia in queste lezioni mi sono impegnato a 
liberarlo da tutti quegli elementi estranei al suo genuino messaggio, che hanno 
sviato Spengler, che sembra aver ignorato completamente la soluzione mu- 
sulmana del problema del tempo e del ruolo dell'Io nell'esperienza religiosa. 
Questo pensatore, infatti, non si applica ad uno studio serio della storia del 
pensiero musulmano, ma preferisce basare le sue argomentazioni su credenze 
volgari, come quella relativa all'inizio e alla fine del tempo che trovano sup- 
porto in espressioni e proverbi come: "la volta del tempo" 50 e "ogni cosa ha 
un tempo" 51 . 

Anche se un esame della visione spengleriana dell'Islam e della sua cultura 
richiederebbe un intero volume, qui mi limiterò ad un'osservazione generale. 
Spengler afferma che il nocciolo dell'insegnamento profetico è magico perché 
c'è un solo Dio, inteso come principio del bene, mentre tutte le altre divinità 
sono o malvagie o del tutto impotenti. A questa dottrina si aggiunge la spe- 
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ranza nella venuta di un Messia, molto chiara in Isaia, ma a lungo diffusa in 
tutti i secoli e in tutte le culture magie, in cui è centrale anche la battaglia tra 
il Bene e il Male che, pur prevalendo nelle Età di mezzo, sarà sconfitto defi- 
nitivamente nel Giorno del Giudizio 52 . E uno sbaglio però includere l'Islam 
in questa tipologia di religioni. Quest'ultime ammettono l'esistenza di falsi 
dei, anche se non dedicano loro atti di culto, mentre l'Islam ha sempre negato 
la loro esistenza. Inoltre, Spengler non coglie l'importanza del Profeta Mu- 
hammad come sigillo della Profezia, che può essere considerato come una 
cura alla continua aspettazione, che tende a dare una falsa visione della storia. 
Le religioni magie, invece, si nutrono della continua aspettazione dei figli 
non nati di Zarathustra, del Messia, e del Paraclito del quarto Vangelo. 

Questa falsa visione della storia è stata criticata dallo stesso Ibn Khaldun, 
che con le fondamenta della propria critica storica ha tentato di scongiurare 
la possibilità dell'emergere nell'Islam di idee simili, che però purtroppo sem- 
brano essere riapparse sotto la pressione del pensiero magio. 
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Sesta lezione:!! principio di evoluzione nella struttura dell'Islam 



L'Islam respinge l'antica visione statica dell'universo e ne propone una di- 
namica. Riconosce la dignità dell'individuo come tale e rifiuta i legami di 
sangue come base della società umana. Dal momento però che le relazioni di 
sangue sono le radici stesse della terra, la ricerca di una fondazione psicolo- 
gica della società diviene possibile solo se si diventa consapevoli del fatto 
che tutta la vita è nella sua origine spirituale 1 . Un tale convincimento origina 
nuove forme di lealtà, che non hanno bisogno di nessun cerimoniale per essere 
mantenute vive, ma permettono all'uomo di emanciparsi dalla terra. La cri- 
stianità, originariamente apparsa come ordinamento monastico, fu utilizzata 
da Costantino come sistema di unificazione di popoli differenti 2 , ma il suo 
fallimento spinse l'Imperatore Giuliano 3 a ritornare agli antichi dei di Roma, 
a cui cercò di dare un'interpretazione filosofica. 

Uno storico moderno della civiltà ha interpretato così lo stato del mondo 
civilizzato al tempo in cui l'Islam è apparso nella storia: "La grande civiltà, 
che ha impiegato 4000 anni per raggiungere il suo sviluppo, si trovava sulla 
via della disgregazione e l'umanità stava ritornando alla condizione di bar- 
barie dove ogni tribù era in guerra contro l'altra, mentre l'ordine e la legge 
erano sconosciuti. Le antiche tradizioni tribali avevano perduto il loro potere 
e, quindi, i vecchi metodi imperiali non potevano più funzionale. I nuovi co- 
stumi creati dalla cristianità stavano portando divisione e distruzione invece 
che unità ed ordine. Era un tempo carico di tragedia. La civiltà, come un al- 
bero gigantesco il cui fogliame aveva coperto il mondo e i cui rami avevano 
dato frutti d'oro di arte, scienza e letteratura, stava barcollando; il tronco non 
era più vivo della fluente linfa della devozione, ma marcio nel nocciolo, ferito 
da tempeste di guerra e, poiché era tenuto insieme solo dalle corde degli an- 
tichi costumi e leggi, sarebbe potuto crollare in ogni momento. C'era ancora 
una cultura che avrebbe potuto portare l'umanità di nuovo all'unità e salvare 
la civiltà? Questa cultura doveva essere qualcosa di nuovo, perché le vecchie 
tradizioni e i vecchi cerimoniali erano morti e costruirne altri dello stesso tipo 
avrebbe richiesto un lavoro di secoli" 4 . 

Lo storico procede raccontandoci che il mondo era alla ricerca di una nuova 
cultura, capace di prendere il posto di quella antica, e si dimostra sorpreso 
che una tale civiltà sia emersa dall'Arabia proprio nel momento in cui se ne 
aveva più bisogno. Personalmente ritengo che non ci sia nulla di sorprendente 
nel fenomeno perché la vita comprende intuitivamente i propri bisogni e de- 



finisce la propria direzione nei momenti critici. Questo è ciò che, nel linguag- 
gio della religione, chiamiamo rivelazione profetica. È stato solo naturale che 
l'Islam abbia lampeggiato nella coscienza di persone semplici, che non erano 
state influenzate da nessuna cultura antica e che occupavano una posizione 
geografica in cui s'incontrano tre continenti. Questa nuova civiltà ha fondato 
la sua unità sul principio del Tawhid. 

L'Islam, inteso in senso politico, è solo un mezzo pratico per realizzare que- 
sto principio, un fattore vivente nella vita intellettuale ed emozionale del- 
l'umanità. Domanda lealtà a Dio, non ai troni e, dal momento che Dio è 
l'ultima base spirituale di tutta la vita, la lealtà verso di Lui per l'umanità 
equivale ad essere leali verso la propria natura ideale. L'ultima base spirituale 
di tutta la vita, così come viene concepita dall'Islam, è eterna, anche se si ri- 
vela nella varietà e nel cambiamento. Una società, basata su una tale conce- 
zione della realtà, deve dimostrarsi capace di riconciliare le categorie di 
permanenza e cambiamento. Deve possedere principi eterni per regolare la 
sua vita collettiva, perché l'eterno costituisce un punto d'appoggio nel mondo 
del perpetuo cambiamento. Nello stesso tempo però i principi eterni, se sono 
utilizzati per escludere tutte le possibilità di cambiamento che, secondo il Co- 
rano, è uno dei più grandi segni di Dio, tendono a immobilizzare ciò che nella 
sua natura è essenzialmente mobile. Il fallimento dell'Europa nelle scienze 
politiche e sociali sembra essere dovuto al mancato rispetto del primo prin- 
cipio, mentre l'immobilismo dell'Islam durante gli ultimi cinquecento anni 
ad un mancato rispetto del secondo. 

Quale è il principio di evoluzione nella struttura dell'Islam? È conosciuto 
come Ijtihàd. Questo termine significa letteralmente sforzo, esercizio. Nella 
terminologia della legge islamica indica l'impegno per formare un giudizio 
indipendente su una questione legale. Personalmente ritengo che l'idea abbia 
origine nel famoso versetto del Corano: "Quanto a coloro che fanno uno 
sforzo per Noi, li guideremo sulle Nostre vie" 5 . 

Troviamo comunque lo stesso principio in un Hadith del Profeta. Quando 
Mu'àdh venne posto come governatore dello Yemen, il Profeta gli domandò 
come avrebbe giudicato le questioni che venivano poste alla sua attenzione. 
Mu'àdh rispose: "Giudicherò secondo il Libro di Dio". 
-"Se non trovassi nulla nel Corano per guidarti?" 
-"Allora agirò seguendo l'esempio del Profeta di Dio." 
-"Ma se l'esempio manca?" 

-"Allora mi sforzerò di formare il mio proprio giudizio." 6 
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Lo studente della storia islamica, comunque, è ben consapevole che con 
l'espansione politica dell'Islam la riflessione sulla legge è divenuta una ne- 
cessità assoluta e i nostri primi dottori, di discendenza sia araba che non, la- 
vorarono incessantemente fino ad accumulare la ricchezza del sapere legale, 
che ha trovato un'espressione finale nelle scuole di Legge. 
Le scuole di Legge riconoscono tre gradi di Ijtihàd : 

1 -La completa autorità nella legislazione riservata praticamente ai fondatori 
della scuola. 

2- L' autorità relativa esercitata nei limiti di una particolare scuola. 

3 - L'autorità speciale che si occupa della legge applicabile ad un caso parti- 
colare lasciato indeterminato dai fondatori. 

In questa sede mi occuperò solo del primo grado di Ijtihàd, ossia della com- 
pleta autorità nella legislazione. La possibilità teoretica di questo grado di Ij- 
tihàd è ammessa dai Sunniti, ma in pratica è sempre stata negata fin dalla 
nascita delle scuole, perché l'idea di una completa Ijtihàd è limitata da con- 
dizioni che rendono di fatto impossibile la sua pratica. Una tale attitudine 
sembra eccessivamente peregrina in un sistema di legge basato prevalente- 
mente sulle fondamenta del Corano, che incarna una visione della vita essen- 
zialmente dinamica. È comunque necessario, prima di procedere, scoprire la 
causa di questa attitudine intellettuale che ha ridotto la Legge dell'Islam pra- 
ticamente ad uno stato di immobilismo. 

Alcuni scrittori europei ritengono che il carattere stazionario della Legge 
dell'Islam sia dovuto all'influenza dei turchi. Questa è una visione intera- 
mente superficiale, perché le scuole di legge dell'Islam sono state stabilite 
molto prima che l'influenza turca sulla storia dell'Islam iniziasse. Penso in- 
vece che le cause reali siano le seguenti: 

Tutti conosciamo il movimento razionalista che è apparso nell'Islam durante 
i primi tempi degli Abbassidi, insieme alle amare controversie che ha solle- 
vato. Consideriamo a questo proposito il dogma dell'eternità del Corano. I 
razionalisti lo negavano perché lo ritenevano un'altra forma del dogma cri- 
stiano dell'eternità del Verbo. I pensatori conservatori invece, cui gli Abbas- 
sidi, avendo paura delle implicazioni politiche del razionalismo, diedero pieno 
supporto, pensarono che negando l'eternità del Corano i razionalisti stessero 
minando il fondamento della società islamica 7 . Nazzàm, infatti, praticamente 
rifiutò le tradizioni e apertamente dichiarò Abu Hurairah un testimone inde- 
gno di fiducia 8 . 
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Allora, in parte a causa della mancata comprensione dei motivi ultimi del ra- 
zionalismo e in parte a causa del pensiero sfrenato di certi razionalisti, i pen- 
satori conservatori considerarono questo movimento come una forza di 
disgregazione e lo ritennero pericoloso per la stabilità dell'Islam inteso come 
politica sociale 9 . Il loro scopo principale era quello di salvaguardare l'integrità 
sociale dell'Islam, e per realizzare ciò ritennero che la sola possibilità fosse 
quella di utilizzare le forze vincolanti della Sharì 'ha e rendere le strutture del 
loro sistema legale il più possibile rigorose. 

Il sufismo ascetico invece, che lentamente si sviluppò sotto influenze non 
direttamente islamiche, ha aperto la strada ad un'attitudine prettamente asce- 
tica. Dal lato puramente religioso il sufismo ha incoraggiato una sorta di ri- 
volta contro le dispute verbali dei dottori. Il caso di Sufyàn ThaurT ne è un 
esempio. Era una delle menti legali più acute del suo tempo e stava per dive- 
nire quasi il fondatore di una nuova scuola di legge 10 ma, dal momento che 
possedeva anche un carattere intensamente spirituale, le sottigliezze aride dei 
legislatori contemporanei lo condussero al sufismo. 

Dal lato speculativo invece, il sufismo ci appare come un alleato del razio- 
nalismo. L'enfasi posta sulla distinzione di zàhir e bàtin (apparenza e realtà) 
ha creato un'attitudine di indifferenza verso tutto ciò che si riferisce all'Ap- 
parenza e non alla Realtà 11 . Questo spirito di totale ed unico interesse verso 
il mondo spirituale, che si è manifestato nel tardo sufismo, ha oscurato un 
aspetto dell'Islam veramente importante come la politica sociale e, offrendo 
la prospettiva di un libero pensiero sul suo lato speculativo, ha attratto e infine 
assorbito le migliori menti dell'Islam. Da quel momento in poi lo Stato mu- 
sulmano è stato generalmente abbandonato nelle mani di mediocri intellettuali 
e le masse ignoranti, prive di personalità di alto calibro alla loro guida, si ac- 
contentarono di seguire ciecamente le scuole. 

All'apice di questa situazione avvenne nel mezzo del tredicesimo secolo la 
distruzione di Baghdad, il centro della vita intellettuale musulmana. Fu un 
grande cataclisma e tutti gli storici contemporanei descrivono la caduta di 
Baghdad con un mal celato pessimismo riguardo il futuro dell'Islam. Per 
paura di successive disintegrazioni, del tutto naturali in un tale periodo di de- 
cadenza politica, i pensatori conservatori concentrarono tutti i loro sforzi nel 
preservare una vita sociale uniforme per mezzo di una gelosa esclusione di 
tutte le innovazioni legislative. Il fine delle loro azioni era quello di mantenere 
l'ordine sociale e non c'è dubbio che in parte avevano ragione, perché una 
organizzazione rigidamente strutturata è capace di opporsi alle forze della de- 
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cadenza e della frammentazione. Questi pensatori non si accorsero però, pro- 
prio come i nostri moderni ulama, che il destino ultimo di un popolo non di- 
pende dall'organizzazione tanto quando dalla dignità e dalla forza dell' 
individuo. In una società super-organizzata l'individuo è condannato alla non- 
esistenza, in quanto acquisisce l'intera ricchezza del pensiero sociale in modo 
automatico, perdendo la propria anima. 

Una falsa riverenza per la storia passata e la sua artificiale resurrezione non 
costituiscono nessun rimedio per la decadenza di un popolo. Come ha affer- 
mato uno scrittore moderno: "Il verdetto della storia è che idee logore non 
hanno mai generato potere tra i popoli che le hanno logorate". Quindi, il solo 
potere effettivo, capace di salvare un popolo dalla decadenza, è la crescita di 
individui concentrati su se stessi, che rivelano da soli la profondità della vita 
e schiudono nuovi modelli, alla luce dei quali cominciamo a comprendere 
che il nostro ambiente non è inviolabile e richiede delle revisioni. Questa ten- 
denza alla superorganizzazione e ad una falsa riverenza verso il passato, come 
manifestata dai legislatori dell'Islam nel tredicesimo secolo e oltre, era con- 
traria all'impulso interno dell'Islam e conseguentemente provocò la reazione 
di Ibn TaimTyyah, uno dei più infaticabili scrittori e predicatori dell'Islam, 
nato nel 1263, cinque anni dopo la distruzione di Baghdad. 

Ibn TaimTyyah, che venne cresciuto nella tradizione hanbalita, reclamò la 
libertà di Ijtihàd, arrivò alla lotta contro le scuole e tornò indietro ai primi 
principi per intraprendere un nuovo inizio. Come Ibn Hazm, il fondatore della 
scuola di legge Zahiri 12 , rifiutò il principio del ragionamento per analogia e 
Yljmà' come concepita da altri legislatori 13 , ritenendola la base per un pen- 
siero superstizioso 14 . Non c'è nessun dubbio che, considerando la decrepitezza 
morale e intellettuale del suo tempo, agì nel modo migliore. 

Nel sedicesimo secolo SuyutT rivendicò il medesimo diritto all' Ijtihàd, cui 
aggiunse l'idea di un rinnovatore all'inizio di ogni secolo. Lo spirito dell'in- 
segnamento di Ibn TaimTyyah trovò piena espressione in un movimento d' 
immense potenzialità che sorse nel diciottesimo secolo dalle sabbie di Najd 
ed è stato descritto da Macdonald come "la prima chiara ripresa nel mondo 
decadente dell'Islam". Tutti i grandi movimenti moderni dell'Asia e dell' 
Africa musulmana: il movimento Sanusi, il movimento pan-islamico 15 , e il 
movimento BàbT, che è solo una versione persiana del protestantesimo arabo, 
sono stati ispirati dal grande riformatore puritano 'Abd al-Wahhab, che nac- 
que nel 1700, studiò a Medina, viaggiò in Persia, e infine sparse il fuoco del 
suo entusiasmo in tutto il mondo islamico 16 . Nello spirito era simile al disce- 
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polo di GhazàlI, Muhammad Ibn Tumart 17 , il puritano berbero riformatore, 
che apparve nella decadenza della Spagna musulmana e le diede una nuova 
ispirazione. A noi, comunque, non interessa la carriera politica di questo mo- 
vimento ma solo il suo spirito di libertà, sebbene questo movimento sia con- 
servatore nella sua natura. Però, anche se si rivoltò contro le scuole e in 
maniera vigorosa asserì il diritto al giudizio privato, la sua visione del passato 
è completamente acritica e in materia di legge ritorna semplicemente alle Tra- 
dizioni del Profeta. 

Passiamo ora ad esaminare la situazione della Turchia, dove l'idea di Ijtihàd, 
rinforzata e ampliata dalle moderne teorie filosofiche, ha avuto un ruolo molto 
importante nel pensiero politico e religioso. Tutto questo è chiaro dalla teoria 
di Halim Sabit sulla legge musulmana, che è stata fondata su moderni concetti 
sociali. Se la rinascita dell'Islam è un fatto reale, e personalmente credo che 
lo sia, dobbiamo mostrarci in grado di rivalutare la nostra eredità culturale. 
Se non possiamo dare alcun contributo originale alla legge islamica, pos- 
siamo, attraverso una critica giustamente conservatrice, esercitare un controllo 
sulle moderne correnti liberali. Procediamo analizzando alcuni esempi di Ij- 
tihàd nella scena politica e sociale della Turchia. Fino a poco tempo fa c'erano 
in Turchia due grandi correnti di pensiero, rappresentate rispettivamente dal 
Partito Nazionalista e dal Partito della Riforma Religiosa. I rappresentanti del 
Partito Nazionalista concentrano la loro attenzione sul ruolo dello Stato, in- 
terpretato come il fattore cardine che influenza tutti gli altri, mentre alla reli- 
gione non è assegnata alcuna funziona indipendente. 

Ora la struttura dell'Islam, inteso come un sistema religioso e politico, non 
permette una tale visione perché nell'Islam il lato spirituale e quello temporale 
non sono due domini distinti e la natura di un atto, sebbene secolare nella sua 
impostazione, è determinata dall'attitudine della mente secondo la quale si 
agisce. Il carattere di un atto è determinato dall'intenzione secondo cui una 
persona agisce. Un atto può essere giudicato profano, se è compiuto in uno 
spirito di distacco dall'infinita complessità dell'esistenza, mentre, se l'agente 
se ne lascia guidare, la sua azione può essere definita sacra. Neil' Islam è la 
stessa realtà che ci appare come comunità di fedeli da un punto di vista e 
come Stato da un altro. Non è corretto affermare che la comunità religiosa e 
lo Stato sono due lati o facce della stessa realtà, perché L'Islam è una singola 
indistinguibile realtà, che può essere una o l'altra a secondo del punto di vista 
che si assume. Questa è una questione veramente complessa e la sua spiega- 
zione è destinata a coinvolgerci in una discussione profondamente filosofica. 
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In questo contesto è sufficiente affermare che quest' antico errore è scaturito 
dalla biforcazione dell'unità dell'uomo in due distinte e separate realtà che, 
anche se si trovano in qualche modo in contatto, nell'essenza sono recipro- 
camente opposte le une alle altre. 

In verità, la materia non è altro che lo spirito nella sua collocazione spazio- 
temporale. L'unità dell'uomo è corpo, quando lo si considera come agente 
nel mondo esterno, mentre è mente o anima, quando lo si considera rispetto 
al fine e allo scopo ultimo delle sue azioni. 

Le tre idee operative nell'Islam sono l'uguaglianza, la solidarietà e la libertà; 
lo Stato, inteso in senso islamico, è interpretabile come un tentativo di tra- 
sformare questi principi in forze che possano agire nello spazio e nel tempo. 
Solo in questo senso possiamo parlare di una teocrazia islamica. Lo Stato 
islamico infatti non è governato da un rappresentante di Dio sulla terra, che 
può sempre nascondere la propria volontà dispotica dietro la sua supposta in- 
fallibilità. 

I critici dell'Islam hanno perduto di vista quest'importante considerazione. 
La Realtà Ultima, secondo il Corano, è spirituale, anche se agisce nel contesto 
di un'attività che si colloca nello spazio e nel tempo. In altri termini, lo spirito 
trova l'opportunità di crescita in ciò che è naturale, materiale e anche secolare, 
che è sacro nelle radici stesse del suo essere. 

II più grande servizio che il pensiero moderno ha reso all'Islam, e a tutte le 
altre religioni, consiste nella critica di ciò che chiamiamo materiale o naturale, 
che ha la propria radice in ciò che è spirituale. Non esiste qualcosa come il 
mondo profano perché tutta l'immensità della materia è un mezzo per l'auto- 
realizzazione dello spirito. Tutto è sacro e come disse splendidamente il Pro- 
feta: "Tutta la terra è una moschea" 18 . Lo Stato quindi, secondo l'Islam, 
consiste nello sforzo di realizzare nella società umana dei valori spirituali. In 
questo senso ogni Stato, che non è basato sulla semplice dominazione e che 
cerca la realizzazione di principi ideali, è teocratico. 

In realtà i nazionalisti turchi assimilarono l'idea di separazione di comunità 
religiosa e Stato dalla storia delle idee politiche europee. La cristianità pri- 
mitiva venne fondata non come un unità politica e civile, ma come un ordine 
monastico in un mondo profano. Di fatto non si occupava delle questioni civili 
e obbediva alle leggi romane. Quindi, quando lo Stato divenne cristiano, lo 
Stato e la Chiesa si confrontarono come due distinti poteri occupati in inter- 
minabili dispute sui rispettivi confini. Qualcosa di simile non potrebbe mai 
accadere nell'Islam, perché dall'inizio l'Islam ha strutturato anche una società 
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civile, che ha ricevuto dal Corano una serie di semplici principi legali che 
hanno dimostrato di possedere grandi potenzialità di espansione e sviluppo 
per mezzo dell'interpretazione. La teoria nazionalista dello Stato, quindi, è 
fuorviante perché suggerisce un dualismo che nell'Islam non esiste. 

Il partito della riforma religiosa, guidato da HalTm Pàshà, insiste sul fatto 
che l'Islam è un'armonia di idealismo e positivismo e, come unità di verità 
eterne di libertà, eguaglianza e solidarietà, non ha patria. Il Gran Visir ha af- 
fermato: "Proprio come non esiste una matematica inglese, un'astronomia te- 
desca o una chimica francese, così non c'è un Islam turco, arabo, persiano o 
indiano. Proprio come l'universale carattere delle verità scientifiche coinvolge 
una varietà di culture scientifiche nazionali, che nella loro totalità rappresen- 
tano la conoscenza umana, allo stesso modo il carattere delle verità islamiche 
crea una varietà di idee nazionali, morali e sociali". La cultura moderna basata 
sull'egoismo nazionale è, secondo questo scrittore acuto, un'altra forma di 
barbarie, perché è il risultato di un' industria troppo sviluppata, attraverso la 
quale l'uomo soddisfa i suoi istinti e inclinazioni primitive. Egli, comunque, 
deplora il fatto che, durante il corso della storia morale e sociale dell'Islam, 
le sue idee siano state gradualmente de-islamizzate dalle influenze locali e 
dalle superstizioni pre-islamiche. Quelli che oggi sono chiamati ideali isla- 
mici, sono più iraniani, arabi e turchi che islamici. La purezza del principio 
del Tawhid è stata contaminata dalla barbarie e il carattere universale e im- 
personale delle idee etiche dell'Islam si è perduto nel processo di localizza- 
zione. La sola alternativa a nostra disposizione, allora, è quella di rimuovere 
dall'Islam la dura crosta, che ha immobilizzato la sua dinamicità per scoprire 
di nuovo le originali verità della libertà, uguaglianza e solidarietà e per rico- 
struire i nostri ideali morali, sociali e politici nella loro universale semplicità 
ed universalità. Tali sono le prospettive del Gran Visir di Turchia che, se- 
guendo una linea di pensiero più in linea con lo spirito islamico, raggiunge 
praticamente la medesima conclusione del partito nazionalista, ossia la libertà 
dell' Ijtihàd in vista di ricostituire le leggi della SharT'ah alla luce del pensiero 
e dell'esperienza moderna. 

Esaminiamo ora come la Grande Assemblea Nazionale ha esercitato il suo 
potere di Ijtihàd relativamente all'istituzione del Khilàfat. Secondo la legge 
sunnita, la nomina di un Imam o di un Khalifah è assolutamente indispensa- 
bile. La prima questione che sorge a questo proposito è: il califfato deve essere 
rivestito da una singola persona? La Ijtihàd turca sostiene che secondo lo spi- 
rito dell'Islam il Califfato o Imamato può essere rivestito sia da una persona 
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sia da un'assemblea eletta. I dottori religiosi dell'India e dell'Egitto non si 
sono ancora espressi a questo proposito. Personalmente ritengo che la Turchia 
proponga una soluzione ragionevole della questione, anche se è necessario 
discutere molto su questo punto. Una forma repubblicana di governo infatti 
non è solo consona allo spirito dell'Islam, ma è anche divenuta una necessità 
in vista delle nuove forze che si sono liberate nel mondo dell'Islam. 

Per comprendere meglio la prospettiva turca, esaminiamo la questione alla 
luce della guida di Ibn Khaldun, il primo storico-filosofo dell'Islam. Ibn Khal- 
dun, nei suoi famosi Prolegomeni, menziona tre distinti punti di vista relati- 
vamente al Califfato 19 : 1) L'imamato universale è un'istituzione divina e 
quindi è indispensabile, 2) È solo una sorta di convenzione 3) Non c'è alcun 
bisogno di una tale istituzione. Quest'ultima prospettiva è stata sostenuta dai 
Khawàrij 20 . 

Sembra che la Turchia moderna si sia spostata dalla prima alla seconda pro- 
spettiva, ossia alla visione del Mu 'tazilah, che interpreta l'imamato universale 
solo come una sorta di convenzione. I turchi sostengono invece che nel pen- 
siero politico dobbiamo essere guidati dalla nostra esperienza del passato, che 
ci dimostra che l'idea di un imamato universale ha praticamente fallito. Si 
trattava di un'idea fruttifera solo quando l'impero islamico era ancora intatto 
ma, dopo che dal suo disfacimento sono nate diverse indipendenti realtà po- 
litiche, ha cessato di essere operativa e non può funzionare come un fattore 
vitale nell'organizzazione dell'Islam moderno. 

La Persia prende le distanze dalla Turchia a causa delle differenze dottrinali 
che riguardano il califfato, il Marocco ha sempre guardato loro di traverso, 
mentre l'Arabia ha coltivato ambizioni private. Tutte queste lacerazioni nel 
mondo islamico sono dovute ad un semplice simbolo di potere, che ha cessato 
da tempo di esistere. 

Per quale ragione il pensiero politico dell'Islam non dovrebbe imparare 
dall'esperienza? Non ha QàdlAbu Bakr Baqilanl parlato della condizione di 
Qarshiyat nel Khalifah in vista dei fatti dell'esperienza, ossia la caduta poli- 
tica dei Quraish e la loro conseguente incapacità di governare il mondo del- 
l'Islam? Secoli fa Ibn Khaldun, che personalmente credeva nella condizione 
di Qarshiyat nel Khalifah, ragionò allo stesso modo. Secondo Ibn Khaldun, 
dal momento che il potere dei Quraish si è estinto, non resta altro che scegliere 
un Imam per ogni paese. Ibn Khaldun, comprendendo la dura logica dei fatti, 
suggerisce una via che può essere considerata come la prima visione di un 
Islam Internazionale, cui si guarda oggi. Questa è l'attitudine della Turchia 
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moderna, ispirata dall'esperienza e non dai ragionamenti scolastici dei giuri- 
sti, che vivono e pensano in condizioni differenti. Penso che questi argomenti, 
se apprezzati in maniera corretta, possano favorire la nascita di un ideale in- 
ternazionale che, sebbene formi la vera essenza dell'Islam, è stato fino ad ora 
messo in ombra o rimpiazzato dall'imperialismo arabo nei primi secoli del- 
l'Islam. 

Per creare un'unità politica effettiva nell'Islam, tutti i paesi musulmani do- 
vrebbero prima diventare indipendenti e poi spontaneamente sottomettersi 
all'autorità di un unico Califfo. E possibile che ciò accada al momento pre- 
sente? Se non oggi, si deve aspettare. Nel frattempo il Califfo deve ricondurre 
la sua stessa casa all'ordine e gettare le fondamenta di uno stato moderno per- 
ché "nel mondo internazionale la debolezza non trova simpatia, solo il potere 
genera rispetto" 21 . 

Queste linee indicano chiaramente la strada che deve essere percorsa dal- 
l'Islam moderno. Tutte le nazioni musulmane devono ritirarsi nel proprio sé 
profondo, concentrarsi solo su se stesse, fino a quando non saranno forti e 
potenti abbastanza per formare una vivente famiglia di repubbliche. Un'unità 
vera e vivente, secondo i pensatori nazionalisti, non è semplice da raggiungere 
mediante un simbolico potere sovranazionale, ma si manifesta in una molte- 
plicità di unità libere e indipendenti, le cui rivalità razziali sono armonizzate 
dal potere unificante di una comune aspirazione spirituale. Mi sembra che 
Dio ci stia facendo comprendere lentamente la verità secondo cui l'Islam non 
è né nazionalismo né imperialismo, ma una lega di nazioni che riconosce con- 
fini artificiali e distinzioni etniche, solo per facilità di riferimento e non per 
restringere l'orizzonte sociale dei suoi membri 22 . 

Il seguente passaggio, tratto da un poema di Ziyawhose intitolato Religione 
e Scienza, getterà altra luce sulla generale visione religiosa che si stà gradual- 
mente formando nel mondo dell'Islam moderno: "Chi furono i primi leader 
spirituali dell'umanità? Senza dubbio i profeti e i santi uomini. In ogni periodo 
la religione ha guidato la filosofia perché solo da essa la moralità e l'arte ri- 
cevono la propria luce. La religione però diviene debole e perde il suo ardore 
originale! I santi uomini scompaiono e la leadership spirituale diviene, solo 
nel nome, l'eredità dei dottori della Legge! La stella che guida i dottori della 
legge è la tradizione. Costoro pongono la religione con forza sul suo sentiero, 
ma la filosofia dice: 'La stella che mi guida è la ragione, percorriamo strade 
diverse'. Sia la religione che la filosofìa reclamano l'anima dell'uomo e l'at- 
tirano da due lati differenti. Quando questo sforzo viene fecondato dall'espe- 
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rienza, partorisce la scienza positiva. Questa giovane leader del pensiero però 
dice: 'La tradizione è storia e la ragione è il metodo della storia! Entrambi 
interpretano e desiderano raggiungere lo stesso indefinibile qualcosa!' Che 
cosa è questo qualcosa? È un cuore spiritualizzato? Se così, allora considera 
la mia ultima parola: la religione è una scienza positiva il cui fine è quello di 
spiritualizzare il cuore dell'uomo!" 23 . 

E chiaro che il poeta ha adattato l'idea comtiana dei tre stadi dello sviluppo 
intellettuale dell'uomo, ossia il teologico, il metafisico e lo scientifico, alla 
visione religiosa dell'Islam. La visione della religione, incarnata in queste 
linee, è la causa dell'attitudine del poeta verso il ruolo dell'arabo nel sistema 
educativo della Turchia. Egli dice: "La terra dove la chiamata della preghiera 
risuona in turco; dove quelli che pregano capiscono il significato della loro 
religione. La terra dove il Corano è insegnato in turco; dove ogni uomo, 
grande o piccolo, conosce benissimo i comandi di Dio! O figlio della Turchia! 
Questa terra è la tua patria!" 24 . Se lo scopo della religione è la spiritualizza- 
zione del cuore, allora deve penetrare l'anima dell'uomo. Questo è possibile, 
secondo il poeta, solo se le sue idee sono tradotte nella madre lingua. 

In India però molte persone condannano la sostituzione dell'arabo con il 
turco. Per ragioni, che spiegheremo successivamente, il poeta della Ijtihàd 
può essere criticato, ma dobbiamo ammettere che la riforma da lui suggerita 
ha un parallelo nella storia islamica. Quando Muhammad Ibn Tumart, di na- 
zionalità berbera, raggiunse il potere e stabilì il ruolo pontificale del Muwa- 
hhidun, ordinò che a beneficio dei berberi illetterati il Corano fosse tradotto 
e letto in lingua berbera, che la chiamata alla preghiera fosse fatta in berbero 25 
e che tutti funzionari del culto conoscessero questa lingua. 

In un altro passaggio il poeta esprime il suo ideale di femminilità. Nel suo 
zelo per l'uguaglianza tra uomo e donna spera di vedere cambiamenti radicali 
nel diritto di famiglia dell'Islam, così come è concepito e praticato oggi: "C'è 
la donna, mia madre, mia sorella o mia figlia; è lei che richiama le emozioni 
più sacre dalle profondità della mia vita! C'è la mia amata, il mio sole, la mia 
luna e stella. E lei che mi permette di comprendere la poesia della vita! Come 
può la Legge Sacra di Dio considerare queste meravigliose creature come es- 
seri deplorevoli? Sicuramente c'è una errore nella interpretazione del Corano. 
La fondazione della nazione è la famiglia! Fino a quando non si sarà realizzata 
la piena dignità della donna, la vita nazionale rimarrà incompleta. L'educa- 
zione della famiglia deve corrispondere con giustizia. Quindi è necessario 
che ci sia eguaglianza in tre aspetti del diritto di famiglia: divorzio, separa- 
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zione ed eredità. Fino a quando la donna conterà come metà dell'uomo ri- 
guardo all'eredità e come un quarto nel matrimonio, né la famiglia né il paese 
si potranno elevare. Per altri diritti abbiamo aperto corti di giustizia nazionali, 
mentre la famiglia l'abbiamo lasciata nelle mani delle scuole. Io non so per- 
ché abbiamo abbandonato la donna in una condizione svantaggiosa. Non la- 
vora forse per la terra? Oppure ella cambierà il suo ago in un'affilata baionetta 
per prendersi i diritti con le proprie mani attraverso una rivoluzione? " 26 . 

La verità è che, tra le moderne nazioni musulmane, solo la Turchia si è 
scossa dal suo sonno dogmatico ed ha assunto autocoscienza. Solo lei ha re- 
clamato il suo diritto di libertà intellettuale, passando dall'ideale al reale: una 
transazione che implica una battaglia intellettuale e morale. La crescente com- 
plessità di una vita mobile e allargata la condurrà di fronte a nuove situazioni 
che suggeriscono nuovi punti di vista e hanno bisogno di una nuova interpre- 
tazione di principi, che sono solo d'interesse accademico per persone che non 
hanno mai sperimentato la gioia della crescita spirituale. 

E stato, credo, il pensatore inglese Hobbes che ha fatto questa acuta osser- 
vazione: "Avere una successione di pensieri e sentimenti identici equivale a 
non avere né pensieri né sentimenti". Questo è ciò che accade oggi in molti 
paesi musulmani. Vengono ripetuti meccanicamente vecchi valori, mentre la 
Turchia cerca di crearne di nuovi. Questa nazione è passata attraverso grandi 
esperienze che le hanno rivelato il suo sé interiore; in lei la vita ha iniziato a 
muoversi, ad amplificarsi, dando vita a nuovi desideri, creando nuove diffi- 
coltà e suggerendo nuove interpretazioni. La questione con cui la Turchia si 
confronta oggi, e con cui si devono confrontare anche gli altri paesi musul- 
mani nell'immediato futuro, è se la Legge dell'Islam è capace di evoluzione. 
Questa è una questione che richiederà un grande sforzo intellettuale. La ri- 
sposta a questa domanda sarà sicuramente affermativa perché il mondo del- 
l'Islam si rivolge ad essa nello spirito di Umar, la prima mente critica ed 
indipendente nell'Islam che, negli ultimi momenti di vita del Profeta, ebbe il 
coraggio morale di pronunciare queste parole: "Il Libro di Dio per noi è suf- 
ficiente" 27 . 

Noi diamo di cuore il benvenuto al movimento liberale nell'Islam moderno, 
anche se siamo nello stesso tempo consapevoli del fatto che l'apparizione di 
idee liberali nell'Islam costituisce anche il momento più critico della sua sto- 
ria. Il liberalismo, infatti, ha la tendenza ad agire come una forza di disinte- 
grazione e l' idea di etnia, che sembra stia lavorando nell'Islam con più forza 
che mai, potrebbe estinguere l'ampia prospettiva umana che i musulmani han- 
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no imparato dalla loro religione. Le nostre riforme politiche e sociali nel loro 
zelo liberale possono sorpassare i propri limiti di riforma, dimostrandosi in- 
capaci di controllare il loro fervore giovanile. Oggi stiamo passando attraverso 
un periodo simile a quello della rivoluzione protestante in Europa e la lezione, 
che ci viene insegnata dal protestantesimo, non deve passare inosservata. 
Un'attenta lettura della storia dimostra che la riforma è stata essenzialmente 
un movimento politico e ha condotto alla graduale sostituzione dell'etica uni- 
versale della cristianità con sistemi di etica nazionale 28 , che ha reso la situa- 
zione in Europa ancora più intollerabile dopo la Prima Guerra Mondiale. 

E un dovere per i leader del mondo musulmano comprendere il reale signi- 
ficato di ciò che è accaduto in Europa, per procedere con autocontrollo e con 
una chiara visione di quelli che sono i fini ultimi dell'Islam nell'ambito della 
politica sociale. 

Ho appena illustrato alcune idee relative alla storia e al ruolo deìVIjtihad 
nell'Islam moderno; procederò ora ad esaminare la struttura della Legge isla- 
mica, per vedere se ci offre la possibilità di una nuova interpretazione dei 
suoi principi. In altri termini, la questione che intendo discutere è la seguente: 
la legge islamica è capace di evoluzione? 

Il Dottor Horten, Professore di Filologia Semitica all'Università di Bonn, 
ha sollevato il medesimo problema relativamente alla filosofia e alla teologia 
islamica. Esaminando l'opera dei pensatori musulmani nella sfera del pen- 
siero puro, Horten sottolinea che la storia dell'Islam può essere descritta come 
un'interazione graduale, un'armonia e una dipendenza reciproca di due forze 
distinte: la conoscenza ariana e la religione semitica. I musulmani, infatti, 
sembrano aver adeguato la propria prospettiva religiosa a quella culturale dei 
popoli con cui entravano in contatto . 

Dall' 800 al 1100 sono apparsi nel mondo musulmano circa cento sistemi 
teologici, il che testimonia sia l'elasticità del pensiero musulmano sia l'attività 
instancabile dei suoi primi pensatori. Quest'orientalista europeo, attraverso 
uno studio più approfondito della letteratura e della cultura islamica, è per- 
venuto alla seguente conclusione: "Lo spirito dell'Islam è praticamente senza 
confini, perché è stato capace di assimilare tutte le idee dei popoli con cui è 
entrato in contatto, dando loro la propria peculiare linea di sviluppo". 

Lo spirito assimilativo dell'Islam si manifesta in modo ancora più evidente 
nell'ambito legislativo, anche se a questo proposito il Prof. Hurgronje ha af- 
fermato: "Quando studiamo la storia dello sviluppo della legge islamica, sco- 
priamo che i diversi dottori, anche se non avevano alcuna remora ad accusarsi 
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a vicenda di eresia per la minima questione, cercavano di riconciliare proble- 
matiche simili, sollevate però dai loro predecessori". Da quanto affermato è 
chiaro che l'universalità dello spirito dell'Islam, per poter tornare a nuova 
vita, deve essere in grado di poter emergere vittorioso sul rigoroso conserva- 
torismo dei dottori. Personalmente ritengo che uno studio approfondito delle 
fonti islamiche possa dimostrare che è una falsità affermare che la legge isla- 
mica sia stazionaria ed incapace di alcuno sviluppo. Sfortunatamente, il pub- 
blico musulmano conservatore di questo paese non è pronto per una 
discussione critica relativa al Fiqh che, se intrapresa, dispiacerebbe a molte 
persone, sollevando controversie di setta. 

Cercherò comunque di avanzare alcune osservazioni. Prima di tutto dob- 
biamo ricordare che dal tempo del Profeta a quello degli Abbassidi l'unico 
riferimento scritto della legge islamica era il Corano. Successivamente, dalla 
metà del primo secolo fino all'inizio del quarto, apparvero circa diciannove 
scuole di legge, il che ci dimostra l'immenso lavoro legislativo fatto per in- 
contrare le necessità di una civiltà in piena espansione, che entrava costante- 
mente in contatto con nuove condizioni di vita e nuove abitudini. Uno studio 
attento delle diverse scuole di opinione legale, alla luce della storia politica e 
sociale, rivela un passaggio graduale da un metodo deduttivo ad uno induttivo 
nei loro sforzi d'interpretazione. Inoltre, quando studiamo le quattro fonti ac- 
cettate della Legge Musulmana e le controversie che sollevano, la rigidità 
delle nostre scuole si dilegua e la possibilità di un progresso diviene perfet- 
tamente chiara. 

Discutiamo adesso le fonti della Legge Islamica: 

1- Il Corano: La prima fonte della Legge Islamica è il Corano, anche se il 
Libro Sacro non può essere considerato un testo di legge in senso stretto. La 
sua finalità, come ho affermato precedentemente, è quella di risvegliare nel- 
l'uomo la consapevolezza della sua relazione con Dio e l'universo. Indub- 
biamente, il Corano propone anche pochi principi generali e regole di natura 
legale, specialmente riguardo alla famiglia 29 , la base ultima della vita sociale. 
Perché queste regole fanno parte di una rivelazione, il cui fine ultimo è di na- 
tura spirituale? La risposta a questo quesito ci viene dalla storia stessa della 
cristianità, che appare come una potente reazione allo spirito della legge ma- 
nifestatasi nel Giudaismo. Naumann nella Lettera sulla Religione scrive: "La 
cristianità primitiva non ha assegnato alcun valore alla conservazione dello 
Stato, della Legge, dell'Ordine e della Produzione. Semplicemente non riflette 
sulle condizioni della società umana. Di conseguenza, siamo destinati a finire 
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o nell'anarchia, oppure dobbiamo possedere una politica, che si trovi in ac- 
cordo con il nostro credo" 30 . 

Il Corano ritiene che sia necessario unire Religione e Stato, etica e politica 
all'interno di un'unica rivelazione. Un esempio di una prospettiva simile può 
essere ritrovato all'interno della Repubblica di Platone. A questo proposito 
però è bene ricordare il punto di vista dinamico del Corano, anche se non 
dobbiamo dimenticare che la vita non consiste solo nel puro e semplice cam- 
biamento, ma possiede al suo interno anche elementi conservativi. L'uomo 
infatti, mentre focalizza la sua energia vitale nella ricerca di nuove prospettive 
esistenziali, si sente in difficoltà e prova un senso di paura perché il passato 
non sembra poterlo più guidare e il suo spirito sembra trattenuto da forse op- 
poste a quelle del progresso. In altri termini, la vita si muove portandosi il 
penso del passato. Per questo motivo nell'ambito del cambiamento sociale, 
non possiamo perdere di vista il valore e la funzione delle forze conservatrici. 

Nessun popolo può rifiutare completamente il proprio passato perché è stato 
un elemento essenziale nella costituzione della propria identità. In una società 
come quella islamica la problematica relativa alla revisione di vecchie istitu- 
zioni diviene ancora più delicata e la responsabilità del riformatore assume 
un aspetto molto più serio. 

L'Islam non possiede un carattere territoriale perché il suo fine è quello di 
unire l'umanità, trasformando un aggregato di etnie diverse in un popolo, che 
ha coscienza di se stesso. Anche se questo non era un facile compito da portare 
a termine, l'Islam è riuscito per mezzo di istituzioni ben concepite a creare 
una volontà e una coscienza collettiva tra popoli diversi. In una società, strut- 
turata in questo modo, anche le regole relative all'alimentazione e all'impurità 
o purezza rituale rivestono un grande valore, in quanto le conferiscono una 
specifica interiorità e le assicurano un'uniformità interiore ed esteriore, che 
sola può essere in grado di combattere le forze della disgregazione sempre 
presenti in una società multietnica. Nel momento in cui ci si propone di af- 
frontare queste istituzioni con uno spirito critico, si deve avere ben chiaro il 
significato ultimo dell'esperimento sociale islamico. 

Relativamente al progetto di fondazione dei principi legali, dobbiamo ri- 
cordare che la loro ampiezza, invece di privare il pensiero di uno scopo, agisce 
su di esso come un tonico. I primi legislatori, basandosi sui fondamenti della 
Legge, hanno dato vita a diversi sistemi legali, che hanno avuto un ruolo pre- 
ponderante nel trionfo dell'Islam, inteso come potere politico e sociale. Von 
Kremer ha scritto a questo proposito: "Oltre ai Romani e agli Arabi, non c'è 
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nessun altro popolo capace di vantare un sistema legale capace di funzionare 
così bene". 

I sistemi di legge però sono delle interpretazioni individuali, che non pos- 
sono reclamare alcun carattere eterno. Gli ulama nello stesso tempo preten- 
dono di garantire l'immutabilità delle scuole di legge, ma non possono negare 
la possibilità stessa di una completa Ijtihad. Ho cercato di spiegare le cause 
che, nella mia opinione, hanno determinato questa attitudine negli ulama. 
Però non trovo alcuna ragione per conservare più a lungo questa disposizione 
estremamente conservatrice, in quanto il mondo islamico è chiamato a con- 
frontarsi con nuovi sviluppi storici ed intellettuali. 

Dobbiamo a questo punto domandarci se i fondatori delle nostre scuole di 
legge hanno inteso le loro opinioni giuridiche come immutabili. La risposta 
è una e semplice: mai. . . Per questo motivo è prettamente giustificata la ne- 
cessità di interpretare di nuovo i fondamenti dei principi legali alla luce delle 
esperienze stesse della comunità e delle nuove condizioni della vita moderna. 
L'insegnamento del Corano, secondo il quale la vita è un processo di crea- 
zione progressiva, ha bisogno che ogni generazione, guidata ma non ostaco- 
lata dal lavoro dei suoi predecessori, abbia la possibilità di risolvere i propri 
problemi. 

Possiamo richiamare in questo contesto la nostra attenzione sul poeta turco 
Ziya, al fine di domandarsi se l'uguaglianza tra uomo e donna da lui auspicata, 
riguardo al divorzio, alla separazione ed eredità, sia possibile secondo la legge 
islamica. Personalmente non so se il risveglio delle donne in Turchia abbia 
creato nuovi bisogni, cui si può rispondere solo con una nuova interpretazione 
dei principi fondamentali. Nel Punjab, come tutti sappiamo, ci sono stati casi 
di donne musulmane che, desiderando sbarazzarsi di mariti indesiderati, sono 
state condotte all'apostasia. Niente potrebbe essere più distante dalle finalità 
di una religione missionaria. Niente è più distante dall'Islam di queste prati- 
che. 

II grande giurista spagnolo Shàtibl nel suo Al-Muwàfaqàt afferma che la 
Legge Islamica intende proteggere cinque cose: Din, Nafs, 'Agi, Mal e NasP 1 . 
Basandomi proprio su questo aspetto, mi domando: La legge relativa all'apo- 
stasia, così come viene spiegata nella Hidàya, tende a proteggere gli interessi 
della fede in questo paese? A causa del forte conservatorismo dei musulmani 
indiani, i giudici possono fare riferimento solo a lavori standard. Il risultato 
è che, mentre il popolo si sta evolvendo, la legge rimane stazionaria. 

Per quanto riguarda però la richiesta del poeta turco, ho paura che non cono- 
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sca molto bene la legge islamica riguardo la famiglia, perché non sembra 
comprendere il significato economico della legge coranica dell'eredità 32 . Il 
matrimonio, secondo la legge coranica, è un contratto civile 33 . La moglie al 
momento del matrimonio ha la libertà di ottenere il potere di divorzio dal ma- 
rito a lei delegato in condizioni stabilite, assicurandosi in questo modo la pos- 
sibilità di divorziare. La riforma suggerita dal poeta riguardo il ruolo 
dell'eredità è basata invece su una comprensione errata dei principi legali. 
Dall'ineguaglianza delle loro divisioni legali infatti non dobbiamo dedurre 
che la legge postula la superiorità dell'uomo sulla donna. Un tale assunto in- 
fatti non corrisponde allo spirito del Corano, dove è scritto: "Per le donne ci 
sono diritti sopra gli uomini simili a quelli degli uomini sopra le donne" 34 . 
La parte, che spetta ad una figlia, è determinata non dalla sua inferiorità ri- 
spetto ad un figlio maschio, ma in vista delle sue opportunità economiche e 
del posto che occupa nella struttura sociale di cui è parte. Secondo la stessa 
ammissione del poeta, il ruolo dell'eredità deve essere considerato non come 
un fattore isolato nella distribuzione della ricchezza, ma come un fattore tra 
gli altri che operano insieme in vista dello stesso fine. La figlia, secondo la 
legge, ha il diritto sul possesso della proprietà datale da suo padre e dal marito 
al momento del suo matrimonio. La sposa ha diritto al denaro della dote che 
le può essere consegnato subito o dopo, secondo la sua scelta; nello stesso 
tempo fino al pagamento può reclamare il possesso dell'intera proprietà del 
marito, su cui ricade interamente la responsabilità del suo mantenimento. Se 
si giudica il ruolo dell'eredità da questo punto di vista, si può dedurre che 
non vi è una grande differenza tra la posizione economica di una figlia e di 
un figlio, perché da questa apparente ineguaglianza scaturisce la giustizia, re- 
clamata dal poeta. La verità è che i principi contenuti nella legge coranica 
sull'eredità non hanno ricevuto dai legali musulmani l'attenzione che spetta 
loro. La società moderna con la sua amara lotta di classe dovrebbe indurci a 
riflettere e, se studiamo le nostre leggi in riferimento alla rivoluzione immi- 
nente nella moderna vita economica, possiamo scoprire nei principi fondativi 
della nostra legge degli aspetti sconosciuti, che possono essere riesercitati 
con una fede rinnovata nella loro saggezza. 

(b) Gli Hadith: La seconda grande fonte della Legge sono le Tradizioni del 
Profeta, che sono state oggetto di ampie discussioni sia nel mondo antico che 
in quello moderno. Il Prof. Goldziher li ha sottoposti ad un attento esame alla 
luce dei canoni moderni della critica storica, arrivando alla conclusione che 
sono, nel complesso, indegni di fiducia 35 . Un altro scrittore europeo, dopo 
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aver esaminato i metodi islamici per determinare la genuinità delle Tradizioni, 
pur indicando le possibilità teoretica di errori, arriva alla seguente conclu- 
sione: "Bisogna affermare in conclusione che le precedenti considerazioni 
rappresentano solo delle possibilità teoretiche e che la questione se e come 
queste possibilità sono diventate attualità è relativa al come le attuali circo- 
stanze tentino a fare uso di queste possibilità. Senza dubbio, parlando relati- 
vamente, quest'ultime erano poche e costituivano una piccola proporzione 
dell'intera Sunna. Possiamo quindi affermare che la gran parte della colle- 
zione della Sunna, considerata dai musulmani come canonica, costituisce del 
materiale genuino, risalente ai primi anni dell'Islam " 36 . 

Noi comunque dobbiamo distinguere le Tradizioni, che hanno un valore le- 
gale, da quelle che invece non posseggono un carattere giuridico. Qui si sol- 
leva l'importante questione relativa a fino a che punto rappresentino gli usi 
pre-islamici in Arabia, che il Profeta aveva considerato opportuno non modi- 
ficare. Rispondere a questa questione è molto difficile perché le nostre fonti 
non si soffermano mai sugli usi e le consuetudini dell'Arabia pre-islamica. 
Non è possibile determinare se questi usi, lasciati intatti dall'approvazione 
espressa o tacita del Profeta, potevano reclamare nelle loro applicazioni una 
validità universale. 

Shàh Wall Allah ha assunto sull'argomento una prospettiva molto interes- 
sante. Riproduco qui la sostanza del suo punto di vista. Generalmente la legge 
posta da un profeta tiene sempre conto delle abitudini, degli usi e della pecu- 
liarità della popolazione a cui è specificatamente inviato. Il Profeta, che ha 
come obiettivo l'insegnamento di principi onnicomprensivi, non può però ri- 
velare principi diversi per popoli differenti né lasciarli agire secondo le pro- 
prie regole di condotta. Il suo metodo è quello di istruire un popolo 
particolare, usandolo come nucleo per la costruzione di una SharT'ah univer- 
sale. In questo modo accentua i principi che sottendono alla vita sociale di 
tutta l'umanità, applicandoli ai casi concreti alla luce delle specifiche abitudini 
delle persone con cui entra in contatto. 

Alcune applicazioni della SharT'ah (Ahkàm), che riguardano ad esempio le 
pene per i crimini, sono specifiche per un certo popolo e per una certa epoca 
storica. Per questo motivo non sono fini in se stessi e altri popoli in diverse 
situazioni storiche possono anche non sentirsene vincolati. 

Forse è proprio per questo motivo che Abu Hanifah, che comprese piena- 
mente il carattere universale dell'Islam, non ha fatto uso di queste Tradizioni, 
ma ha introdotto il principio della Istihsan o preferenza giuridica. 
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Si dice che Abu Hanifah non ha utilizzato le tradizioni perché ai suoi tempi 
non esistevano raccolte vere e proprie. Questo però non è vero perché le rac- 
colte, compilate da 'Abd al-Malik e Zuhri, furono terminate non meno di 
trent' anni prima della sua morte. Comunque, anche se supponiamo che non 
abbia mai consultato queste raccolte o che non contenessero tradizioni di ri- 
levanza legale, Abu Hanifah, così come Malik e Ahmad ibn Hanbal, avrebbe 
potuto compilare una raccolta propria, se ne avesse sentito la necessità. 

Nel complesso comprendo l'atteggiamento di Abu Hanifah verso le Tradi- 
zioni d'importanza legale e, se il pensiero moderno considera necessario non 
farne un uso indiscriminato, questa tendenza si trova in accordo con uno dei 
più grandi esponenti della legge sunnita. Non possiamo però negare che i tra- 
dizionalisti, che hanno insistito sul valore del caso concreto rispetto alla legge 
astratta, hanno reso un grande servizio alla legge islamica. 

Uno studio intelligente delle Tradizioni, volto a comprendere lo spirito con 
cui il Profeta ha interpretato la Rivelazione, può comunque essere di gran- 
dissimo aiuto per comprendere i valori vitali dei principi legali enunciati nel 
Corano. Quest'operazione a sua volta può aiutarci nell'opera di reinterpreta- 
zione. 

Il Ijma ' è la terza fonte della legge e personalmente ritengo che sia la più 
importante nozione del pensiero giuridico islamico. E, comunque, strano che 
questa nozione, che ha generato importanti discussioni accademiche nei primi 
secoli dell'Islam, sia rimasta praticamente solo un' idea e raramente abbia as- 
sunto la forma di un' istituzione permanente all'interno di un paese islamico. 
Probabilmente la sua trasformazione in un' istituzione permanente era con- 
traria agli interessi politici della monarchia assoluta, che fu istituita imme- 
diatamente dopo il quarto califfato. Penso che sia stato favorevole agli 
interessi dei califfi ummaiadi e abbassidi lasciare il potere della Ijtihàà ai sin- 
goli Mujtahids, più che incoraggiare la formazione di un'assemblea perma- 
nente che sarebbe divenuta troppo potente. 

Sono comunque soddisfatto nel vedere che, sotto l'esempio dell'esperienza 
politica delle nazioni europee, anche nell'Islam moderno sta emergendo il 
valore e la possibilità stessa délVIjma. La crescita dello spirito democratico 
e la graduale formazione dell'assemblea legislativa nei paesi islamici costi- 
tuiscono un grande passo in avanti a questo proposito. 

Il passaggio del potere di Ijtihad dai rappresentanti delle scuole ad un'as- 
semblea legislativa, che è la sola forma che Yljma può assumere nel nostro 
tempo a causa dell'aumento di fazioni opposte, assicurerà la partecipazione 
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dei laici, che hanno una padronanza della questione, alle discussioni in ma- 
teria di legge. Solo in questo modo sarà possibile risvegliare lo spirito vitale 
del nostro sistema legale all'interno di una prospettiva evolutiva. In India, 
comunque, c'è una difficoltà determinata dal fatto che sia dubbio se un as- 
semblea non musulmana possa esercitare il potere di Ijtihad. 

Ci sono però due questioni cui si deve dare risposta in riferimento alVIjma. 
Possiamo attribuirle il potere di rifiutare quanto è scritto nel Corano? Non 
credo che sia necessario sollevare questa problematica davanti ad un'assem- 
blea di musulmani; considero tuttavia la questione importante relativamente 
ad un'affermazione contenuta nel libro, intitolato Mohammedan Theories of 
Finance, in cui è scritto che, secondo alcuni studiosi della scuola di Hanafi e 
Mutazilah, Yljma ha il potere di rifiutare il contenuto dei versetti coranici 37 . 
In realtà, nell'intera letteratura islamica non c'è nulla che possa giustificare 
una simile affermazione, nemmeno se si trattasse di un Hadith del Profeta. 
Ritengo che l'autore del libro sia stato fuorviato dal termine Naskh, che è 
stato utilizzato in relazione alVIjma dei Compagni del Profeta, che aveva il 
potere di estendere o di limitare l'applicazione di una legge coranica, ma non 
quello di sostituirla o di rifiutarla nella sua totalità. Però, come ci insegna 
Amidi 38 , per poter esercitare questo potere i Compagni dovevano essere in 
possesso dell' Hukni 59 . 

Supponendo che i Compagni abbiano preso una decisione unanime su un 
certo punto, dobbiamo domandarci se le generazioni successive se ne do- 
vranno sentire vincolate. Shaukani ha discusso questo problema in maniera 
approfondita e ha citato le opinioni di studiosi appartenenti alle diverse 
scuole 40 . Personalmente ritengo che in questo contesto sia necessario distin- 
guere tra una decisione relativa ad una questione di fatto ed una invece che si 
riferisce ad una materia di legge. Per esempio, nel caso in cui ci si domanda 
se le due piccole sure, conosciute con il nome di Mu 'awwidhatan, facciano 
parte o meno del Corano, e sappiamo nello stesso tempo che i Compagni 
hanno deciso in maniera unanime che ne erano parte, siamo ovviamente vin- 
colati dalla loro decisione, in quanto erano nella posizione di conoscere la 
verità meglio di ogni altro. Nel secondo caso, invece, si tratta solo di un'in- 
terpretazione e ritengo, seguendo anche Karkhi, che le generazioni successive 
non devono sentirsi vincolate dalle decisioni dei Compagni. Karkhi ha affer- 
mato: "La Sunna dei Compagni è vincolante nelle questioni che non possono 
essere chiarite per mezzo della Qiyas ma non negli altri casi" 41 . 

Dobbiamo adesso interrogarci in merito alla possibilità di escludere o limi- 
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tare gli errori di un' assemblea legislativa, di cui almeno nel momento pre- 
sente saranno chiamati a far parte membri che non hanno alcuna conoscenza 
della Legge Islamica. La Costituzione Persiana del 1906 ha stabilito la pre- 
senza di un comitato separato di ulama, a cui veniva assegnato il compito di 
supervisionare l'attività legislativa della Mejliss. Ritengo che questo perico- 
loso stato di cose sia dovuto alla teoria costituzionale persiana, secondo la 
quale il sovrano è un semplice custode del regno, che in realtà appartiene al- 
l'Imam Assente. Gli ulama, in qualità di rappresentanti dell'Imam, si consi- 
derano in diritto di controllare l'intera vita della comunità, anche se non c'è 
stata nessuna successione apostolica che giustifichi questo potere. Ritengo 
che i paesi sunniti possano adottare questa misura solo temporaneamente, 
anche se penso che gli ulama debbano formare una parte vitale dell'assemblea 
legislativa, aiutando e guidando le discussioni relative alla legge. L'unico ri- 
medio, per evitare possibili errori di interpretazione, è quello di riformare il 
sistema di educazione legale nei paesi musulmani, combinandolo con uno 
studio critico della giurisprudenza moderna. 

La Qiyas: La quarta base del Fiqh è la Qiyas, ossia l'uso in ambito legisla- 
tivo del ragionamento analogico. A causa delle diverse condizioni sociali ed 
economiche dei paesi conquistati dall'Islam, la scuola di Abu Hanifa aveva 
trovato poca o nulla ispirazione nell'intera letteratura delle Tradizioni. In una 
situazione del genere l'unica possibilità era quella di fare ricorso nelle loro 
interpretazioni alla ragione speculativa. L'applicazione della logica aristote- 
lica, anche se era giustificata dall' emergere di nuove condizioni in Iraq, risultò 
estremamente dannosa nelle prime fasi dello sviluppo legale. L'intricato fe- 
nomeno della vita non può essere sottomesso a leggi, che sono state logica- 
mente dedotte da certe nozioni generali. Se infatti guardiamo alla logica 
aristotelica, ci appare come un meccanismo puro e semplice, privo di qualsiasi 
principio di movimento. La scuola di Abu Hanifah ha ignorato l'energia crea- 
tiva della vita e ha cercato di costruire un perfetto sistema legale utilizzando 
la sola ragione. I legislatori di Hijaz, invece, fedeli al loro spirito pratico, sol- 
levarono forti proteste contro le sottigliezze scolastiche dei giuristi dell'Iraq, 
che avevano trasformato la legge islamica in un rigido meccanismo privo di 
vita. Queste controversie tra i primi dottori della Legge hanno condotto ad 
una definizione critica delle limitazioni e delle condizioni del Qiyas che, 
anche se originariamente appariva come un semplice travestimento per l'opi- 
nione personale dei Mujtahid, è divenuta invece una risorsa di movimento e 
vita nella Legge Islamica. 
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Le acute critiche rivolte da Malik e Shafi'i al principio della Qiyas possono 
essere interpretate come un controllo semitico sulla tendenza ariana a preferire 
l'astratto piuttosto del concreto, l'idea piuttosto che l'evento. Questa è stata 
una vera controversia tra i sostenitori dei metodi deduttivo ed induttivo nella 
ricerca legale. I legislatori dell'Iraq hanno posto l'accento sull'aspetto eterno 
della nozione, mentre quelli di Hijaz si sono concentrati sull'aspetto tempo- 
rale. Quest'ultimi però, non comprendendo il reale significato della loro po- 
sizione e limitandosi alla sola tradizione legale dell'Hijaz, hanno finito per 
fare riferimento unicamente a quanto era accaduto al tempo del Profeta e dei 
Compagni. Anche se non c'è dubbio che hanno riconosciuto il valore del con- 
creto, tuttavia lo hanno dotato di un valore eterno, facendo raramente ricorso 
ad una Qiyas basata sul caso concreto. La loro critica di Abu Hanifa e della 
sua scuola, comunque, ha condotto alla necessità di osservare il movimento 
attuale e la varietà della vita nell'interpretazione dei principi giuridici. Per 
questo motivo la scuola di Abu Hanifa, che ha assimilato i risultati di tutte 
queste controversie, risulta assolutamente libera nei suoi principi e possiede 
una maggiore capacità di adattamento rispetto alle altre scuole. Però, contra- 
riamente allo spirito della sua stessa scuola, i moderni legislatori hanno con- 
ferito un valore eterno alle interpretazioni del suo fondatore e dei suoi 
immediati successori. Il principio essenziale di questa scuola, la Qiyas, se 
compreso e applicato in modo appropriato, è solo un altro nome per indicare 
la Ijtihad 42 che, all'interno dei limiti del testo rivelato, è assolutamente libera. 
La sua importanza inoltre, come ci ha ricordato Qadi Shaukani, è tale che era 
permessa fin dai tempi del Profeta 43 . La proibizione dell' Ijtihad è dovuta in 
parte alla cristallizzazione del pensiero islamico e in parte alla pigrizia intel- 
lettuale, che durante i periodi di decadenza spirituale trasforma i grandi pen- 
satori in idoli. Zarkashi nell'ottavo secolo delVHijrah ha osservato: "Se i 
sostenitori della proibizione dell' Ijtihad affermano che i primi studiosi ave- 
vano più possibilità rispetto ai moderni, dicono qualcosa che non ha senso 
perché non è molto difficile comprendere che V Ijtihad è molto più facile per 
i moderni che per gli antichi. Infatti i commentari del Corano e della Sunna, 
che sono diventati più numerosi e disponibili per un maggior numero di let- 
tori, danno al mujtahid più materiale per l'interpretazione di quello di cui 
avrebbe effettivamente bisogno" 44 . 

Questa breve discussione chiarirà che né nei principi fondamentali né nella 
struttura dei nostri sistemi, così come li troviamo oggi, c'è nulla che possa 
giustificare la presente attitudine. Il mondo islamico, con l'ausilio del pensiero 
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critico e di nuove esperienze, dovrebbe iniziare coraggiosamente il lavoro di 
ricostruzione che lo aspetta. Quest'opera di ricostruzione ha un aspetto più 
serio di qualsiasi altro tipo di adattamento alle moderne condizioni di vita. 
Dobbiamo aprire i nostri occhi all'intimo significato del destino dell'Islam, 
ora che assistiamo al risveglio della Turchia e ai nuovi esperimenti economici 
tentati dalla vicina Asia musulmana. 

Oggi l'umanità ha bisogno di tre cose: un'interpretazione spirituale del- 
l'universo, un'emancipazione spirituale dell'individuo e principi base per 
condurre la società umana ad uno sviluppo spirituale. L'Europa moderna 
senza dubbio ha costruito dei sistemi, che si collocano su questa stessa linea, 
ma l'esperienza c'insegna che la verità rivelata attraverso la pura ragione si 
dimostra incapace di accendere il fuoco della convinzione, cosa che solo una 
rivelazione personale è in grado di fare. Questa è la ragione per cui gli uomini 
sono così poco influenzati dal pensiero puro, mentre la religione è sempre 
stata in grado di elevare gli individui e di trasformare l'intera società. L'idea- 
lismo europeo non è mai divenuto un fattore vitale nella vita della sua società. 
Il musulmano, invece, si trova in possesso di queste idee per mezzo della ri- 
velazione che, parlando dalle profondità stesse della vita, porta a livello inte- 
riore ciò che ci appare semplicemente esteriore. Nel musulmano le basi 
spirituali della vita sono materia di convinzione, per cui anche la persona 
meno illuminata della nostra comunità può facilmente conformare ad esse la 
propria vita. Inoltre, siamo chiamati a diventare la comunità più emancipata 
della terra dal punto di vista spirituale, basandoci sull'idea islamica dell'as- 
senza di una successiva rivelazione. I primi musulmani, che emergevano dalla 
schiavitù spirituale dell'Asia pre-islamica, non erano in grado di comprendere 
il vero significato di quest'idea. I musulmani moderni, però, debbono apprez- 
zare il ruolo della loro comunità, ricostruire la loro vita sociale alla luce dei 
principi ultimi ed evolvere verso una democrazia spirituale: lo scopo ultimo 
dell'Islam. 
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Settima lezione: È possibile la religione 1 ? 



Possiamo distinguere la vita religiosa in tre periodi: il periodo della fede, 
quello del pensiero e quello della scoperta. Nel primo periodo la vita religiosa 
si presenta come una forma di disciplina che sia l'individuo sia un intero po- 
polo sono chiamati ad accettare in modo incondizionato, anche se non ne 
comprendono né il fine né il significato ultimo. Anche se questa disposizione 
può avere delle conseguenze nella storia politica e sociale di un popolo, tut- 
tavia non può essere paragonata in termini di valore alla crescita individuale, 
in cui la sottomissione è successivamente seguita dalla comprensione razio- 
nale delle fonti ultime. 

Nel secondo periodo la vita religiosa cerca un fondamento nella metafisica, 
ossia in una visione logica del mondo, che tratta anche del ruolo di Dio. Nel 
terzo periodo, invece, la metafìsica viene sostituita dalla psicologia e lo scopo 
principale della religione diviene quello di entrare in contatto diretto con la 
Realtà Ultima, che diventa in questo modo materia di assimilazione personale. 
L'individuo acquista un personalità libera, scoprendo la fonte ultima della 
legge all'interno della stessa coscienza. Un sufi musulmano ha affermato: 
"Non è possibile comprendere il Libro Sacro, fino a quando non viene rivelato 
al credente nello stesso modo in cui è stato rivelato al Profeta" 2 . 

In questa lezione intendo riferirmi all'ultima fase della vita religiosa cono- 
sciuta con lo sfortunato nome di misticismo, interpretato come una negazione 
della vita e del valore dei dati sensibili, che risulta per questo motivo diame- 
tralmente opposto alla prospettiva empirista del nostro tempo. La vera dispo- 
sizione religiosa, consistendo nella ricerca dell'esperienza di una vita più 
autentica, ne riconosce la necessità come suo fondamento, molto prima che 
la scienza le abbia insegnato questa disposizione. La religione, intesa in que- 
sto senso, consiste in uno sforzo genuino di rendere la coscienza umana più 
critica e per questo motivo assume un atteggiamento verso l'esperienza simile 
a quello della scienza. 

Kant per primo ha sollevato la questione relativa alla possibilità della me- 
tafisica 3 , a cui ha risposto negativamente perché la sensibilità deve sottostare 
a certe condizioni formali, al fine di costituire un mezzo per acquisire cono- 
scenza, mentre "la cosa in sé" è solo un'idea limite, la cui funzione è sempli- 
cemente regolativa. Anche se c'è un' attualità che corrisponde all'idea, 
purtroppo cade al di fuori del dominio dell'esperienza. Per questo motivo la 
sua esistenza non è oggetto di dimostrazione razionale. Ritengo che non pos- 



siamo più accettare la posizione kantiana perché, basandoci sugli sviluppi re- 
centi della scienza 4 , non ci sembra più così peregrina la possibilità di un si- 
stema di teologia razionale. Comunque, possiamo accettare la posizione 
kantiana, solo se ci basiamo sull'assunto che tutta l'esperienza diversa dal li- 
vello normale sia impossibile. 

Il filosofo musulmano sufi Muhyddin Ibn ai-Arabi di Spagna ha affermato 
che Dio è percepibile e il mondo è un concetto 5 , mentre un altro poeta e pen- 
satore sufi, 'IràqT, insiste sulla pluralità dell'ordine spazio-temporale, finendo 
per parlare anche di un tempo ed uno spazio divino. A questo punto dobbiamo 
domandarci: è possibile che il mondo esterno sia solo una costruzione intel- 
lettuale, mentre ci sono altri livelli di esperienza, che si collocano in altri or- 
dini spazio-temporali, in cui il concetto e l'analisi intellettuale non hanno lo 
stesso potere che invece hanno nell'ambito dell'esperienza normale? Pos- 
siamo rispondere che il livello di esperienza, in cui i concetti sono inapplica- 
bili, non può produrre alcuna conoscenza di carattere universale, in quanto 
solo i concetti sono condivisibili mediante il linguaggio. Il punto di vista di 
chi si basa essenzialmente sull'esperienza religiosa, per entrare in contatto 
con la realtà, è destinato a rimanere unico, in quanto è per sua natura inco- 
municabile. Quest'osservazione è accettabile, se si riferisce al fatto che il mi- 
stico è governato da un'attitudine tradizionalista, perché il conservatorismo 
è un male nella religione proprio come lo è in altri ambiti della vita umana, 
in quanto distrugge la libertà creativa dell'Io, precludendogli i sentieri di un 
nuovo viaggio spirituale. Anche se l'esperienza religiosa è incomunicabile, 
tuttavia non può essere giudicata priva di fondamento perché la sua stessa in- 
comunicabilità ci fornisce un indizio sulla natura ultima dell'Io. 

Mentre nell'ambito della vita quotidiana l'Io vive chiuso in se stesso senza 
curarsi di arrivare a ciò che è peculiare alla sua natura, l'evoluzione della 
vita religiosa ci conduce alla scoperta di un Io più profondo del normale Sé, 
descrivibile mediante concetti. l'Io infatti scopre la sua unicità, il suo status 
metafisico e la possibilità stessa del miglioramento della sua natura, quando 
entra in contatto con il Sommamente Reale. Questo tipo di esperienza non 
può essere descritta mediante concetti, ma è un' attitudine, causata da una tra- 
sformazione interiore, che non è possibile descrivere con l'ausilio delle cate- 
gorie logiche. Quest'esperienza è esprimibile solo attraverso l'azione, 
mediante la quale può manifestare il suo contenuto nel tempo e nella storia. 
La religione cerca di penetrare seriamente nella realtà, sospettando a volte 
anche del processo puramente razionale che si trova alla base della formula- 
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zione di concetti della teologia filosofica. In altri termini, anche se la scienza 
può ignorare la metafisica e ritenerla una forma di poesia 6 , come Lang, o un 
gioco di adulti, come Nietzsche, la religione non può assumere un tale atteg- 
giamento. 

L'uomo religioso, costantemente alla ricerca del ruolo che occupa tra gli 
enti, non può accontentarsi di un semplice "come se" 7 , che viene utilizzato 
per regolare il pensiero e la condotta. Mentre nella scienza nulla viene messo 
in discussione, fino a quando non riguarda la natura ultima della realtà, nella 
religione è centrale invece il progresso dell'Io, inteso come la conquista per- 
sonale della vita. La condotta, proprio perché è relativa al destino ultimo del- 
l'agente, non può basarsi su delle illusioni. Un concetto errato svia la 
conoscenza, mentre un atto malvagio degrada l'uomo nella sua interezza, de- 
molendo la struttura stessa del suo Io. In altri termini, mentre il concetto in- 
fluenza l'esistenza solo parzialmente, l'azione invece è dinamicamente 
correlata con la Realtà e deriva da un'attitudine costante dell'uomo verso di 
essa. Inoltre, l'azione, intesa come i processi fisiologici e psicologici che pre- 
parano l'Io per un contatto immediato con la Realtà Ultima, possiede neces- 
sariamente una forma individuale ed un contesto. In altri termini, l'azione 
buona può anche essere condivisa, quando altri individui la imitano per sco- 
prire la sua validità come metodo di approccio alla realtà. 

L'esperienza religiosa è presente presso tutte le culture e nelle diverse epo- 
che. Questo dato di fatto sembra dimostrare l'esistenza di tipologie di stati di 
coscienza diversi da quelli normali. La domanda relativa alla possibilità della 
religione come forma superiore della conoscenza è legittima, in quanto questi 
diversi stati ci propongono possibilità di vita ed esperienza, che aprono la 
strada a nuove forme di conoscenza. Questa problematica dovrebbe essere 
sollevata nella cultura moderna anche per altre ragioni. In primo luogo, la 
questione potrebbe interessare la scienza perché ogni cultura ha una forma di 
naturalismo nel suo approccio con l'esperienza, che termina in una sorta di 
atomismo: indiano, greco, musulmano e moderno 8 . L'atomismo moderno è, 
comunque, unico, perché la matematica considera l'universo come un'elabo- 
rata equazione differenziale e la fisica è arrivata a dubitare della validità uni- 
versale dell'aspetto causale della natura. Le domande, cui dobbiamo dare una 
risposta, sono: la Realtà Ultima invade le nostre coscienze da una direzione 
diversa da quella del livello normale di coscienza? Il metodo intellettuale di 
sottomettere la natura è il solo possibile? 

Scrive il Prof. Eddington:"Sappiamo che gli enti, che sono oggetto di studio 
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della fisica, costituiscono solo un aspetto parziale della realtà. Come possiamo 
entrare in contatto con l'altra parte? Non possiamo affermare che si tratta di 
enti completamente diversi da quelli fisici, perché sentimenti, valori e obiettivi 
sono presenti nella nostra coscienza allo stesso modo delle impressioni sen- 
sibili. Le impressioni sensibili focalizzano la nostra attenzione sul mondo 
esterno, oggetto di studio della scienza; gli altri elementi della nostra co- 
scienza non ci conducono invece in un mondo spazio-temporale ma da qual- 
che altra parte" 9 . 

Questa questione ha anche un'importanza pratica perché l'uomo moderno, 
grazie alla filosofia e alla scienza, si trova a vivere in una situazione partico- 
larissima. Anche se la sua attitudine empiristica lo ha dotato di un grande con- 
trollo sulle forze della natura, lo ha privato nello stesso tempo della fede nel 
futuro. 

La formulazione della teoria dell'evoluzione nell'Islam, infatti, ha generato 
l'entusiasmo di Rumi per il futuro biologico dell'uomo. Invece la medesima 
teoria ha condotto in Europa alla credenza "che non esistono basi scientifiche 
a supporto dell'ipotesi di un'ulteriore evoluzione dell'uomo". 

In questo contesto sembra che la disperazione dell'uomo moderno si na- 
sconda dietro lo schermo della terminologia scientifica. Lo stesso Nietzsche, 
anche se riteneva la teoria evolutiva incapace di dimostrare l'ipotesi dell'im- 
possibilità di un'ulteriore evoluzione biologica dell'uomo, tuttavia non può 
essere considerato una vera eccezione rispetto al clima intellettuale del di- 
ciannovesimo secolo. Il suo entusiasmo per il futuro infatti termina nella dot- 
trina dell'eterno ritorno: l'idea dell'immortalità più disperata, che sia mai 
stata formulata. Quest'eterna ripetizione, infatti, non è un eterno divenire, 
bensì è l'idea dell'essere mascherata da divenire. 

L'uomo moderno, completamente assorbito nella propria attività intellet- 
tuale, nell'ambito del pensiero vive in conflitto con se stesso e nella vita po- 
litica ed economica in conflitto con gli altri; si è dimostrato incapace di 
controllare il suo egoismo e la fame dell'oro lo stà uccidendo gradualmente, 
condannandolo al disgusto. In altri termini l'uomo moderno, assorbito dal 
mondo come fonte delle sue sensazioni, si è privato del contatto con le pro- 
fondità del suo essere. 

In Oriente, comunque, la situazione non è migliore perché la tecnica del 
misticismo medievale ha praticamente fallito, provocando la rovina maggiore 
nell'Islam perché, invece di rinvigorire le forze della vita dell'uomo prepa- 
randolo ad affrontare la storia, gli ha insegnato una falsa rinuncia, rendendolo 
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contento dell'ignoranza e della schiavitù intellettuale. Da questa prospettiva 
non possiamo meravigliarci del fatto che i musulmani moderni in Turchia, 
Egitto e Persia siano alla ricerca di nuovi ideali, come il patriottismo e il na- 
zionalismo, che Nietzsche descrive come debolezza politica e culturale 10 . I 
giovani musulmani, delusi da un metodo di rinnovamento spirituale pura- 
mente religioso, che solo è in grado di porci in contatto con la fonte perenne 
della vita, cercano nuove forme di energia e soffocano di fatto i pensieri e le 
emozioni più profonde. Il moderno socialismo che, pur essendo ateo, possiede 
tutto il fervore di una nuova religione, ha una prospettiva più ampia ma, 
avendo ricevuto la sua base filosofica dagli hegeliani di sinistra, si rivolta 
contro ogni fonte da cui potrebbe trarre fine e giovamento. Il socialismo na- 
zionalista e ateo sembra destinato a condurre all'odio, al sospetto e al risen- 
timento, che tendono ad impoverire l'anima umana e ad indebolire le forze 
della sua energia spirituale. Né il misticismo medievale né il nazionalismo 
né l'ateismo socialista possono curare i mali di un'umanità disperata, dal mo- 
mento che la cultura moderna si trova nel mezzo di una grande crisi. Il mondo 
moderno ha bisogno di un rinnovamento biologico e la religione, che nella 
sua manifestazione superiore non si riduce né al dogma né al clero né al ri- 
tuale, può rendere l'uomo moderno responsabile di fronte all'avanzamento 
della conoscenza scientifica, riconducendolo alla fede, che lo rende capace 
di svilupparsi come una personalità. In altri termini, l'uomo si salverà da una 
società dominata dalla competizione inumana, che ha perduto la sua unità 
spirituale a causa del conflitto interno di valori religiosi e politici, solo se as- 
sumerà un nuovo punto di vista sulla sua origine e sul suo futuro. 

Non è possibile negare il valore della religione, intesa come il tentativo di 
cogliere i principi ultimi dell'essere e di bilanciare le forze interne alla per- 
sonalità. Possediamo infatti diversi testi, in cui sono raccolte le esperienze 
degli uomini eminentemente religiosi che, anche se sono espresse il più delle 
volte con il linguaggio di una psicologia ormai datata, possono essere consi- 
derate perfettamente naturali. Queste esperienze, infatti, possiedono un valore 
cognitivo e la capacità di centralizzare le forze dell'Io, dotandolo di una nuova 
personalità. Anche se definiamo queste esperienze mistiche neurotiche, non 
ci dimostriamo capaci di coglierne il valore e il significato. Dobbiamo affron- 
tare con coraggio il fatto che sia possibile uno sguardo sulla realtà, capace di 
sorpassare le barriere del fisico, anche se ciò può cambiare radicalmente le 
nostre abitudini intellettuali. 

La questione, che stiamo esaminando, non si riduce alla possibilità che l'at- 



145 



titudine religiosa sia originariamente determinata da una qualche sorta di di- 
sordine fisiologico. La tensione spirituale e il comportamento del Profeta non 
possono essere considerati come il risultato di mere fantasie, soprattutto se 
consideriamo la storia stessa dell'Islam, interpretabile come una risposta ad 
una nuova prospettiva oggettiva, capace di dare vita a nuovi entusiasmi, nuove 
speranze e piani di azione. Da un punto di vista antropologico l'uomo, capace 
di raggiungere stati psichici diversi da quelli normali, è un fattore importante 
nell'economia della società, in quanto è capace di pensare in termini di vita 
e progresso, al fine di proporre all'umanità nuovi schemi di comportamento. 
Allo stato presente della nostra ricerca abbiamo bisogno di trovare un metodo 
per investigare la natura e il significato di questa straordinaria esperienza. 

Lo storico arabo, Ibn Khaldun, che ha gettato le fondamenta della moderna 
storiografia scientifica, è stato il primo a studiare seriamente questo lato della 
psicologia umana, arrivando a formulare il concetto di quello che chiamiamo 
"sé subliminale". Successivamente sia Sir William Hamilton in Inghilterra 
sia Leibniz in Germania si interessarono a molti fenomeni mentali scono- 
sciuti. Ritengo, però, che Jung sia nel giusto quando afferma che per sua na- 
tura la religione non può essere oggetto della psicologia analitica. Nella 
discussione sulla relazione della psicologia analitica con l'arte poetica, infatti, 
afferma che solo il processo della creazione di un'opera d'arte può essere stu- 
diato dalla psicologia, mentre l'essenza stessa dell'arte non può essere inda- 
gata con il metodo psicologico. Jung afferma: "Dobbiamo fare una distinzione 
nell'ambito della religione, dove è possibile uno studio psicologico solo dei 
fenomeni emotivi e simbolici ma non della sua natura essenziale" 11 . 

Jung, comunque, nei suoi scritti ha violato questo principio più di una volta 
e la psicologia moderna, invece di interessarsi alla natura essenziale della re- 
ligione e al suo significato per la personalità, ha formulato nuove teorie, basate 
su una comprensione distorta delle sue manifestazioni più sublimi. Nel com- 
plesso tutte queste teorie negano alla religione la capacità di mettere in co- 
municazione l'Io con una realtà oggettiva. In altri termini, la religione viene 
interpretata come una sorta di dispositivo biologico, il cui fine è quello di co- 
struire barriere di natura etica intorno alla società al fine di proteggerla dagli 
inarrestabili istinti dell'Io. In accordo con queste premesse, Jung afferma che 
la cristianità ha adempiuto alla propria missione biologica, rendendo impos- 
sibile per l'uomo moderno comprenderne il significato originale. Jung con- 
clude: "Nel passato i nostri costumi conservavano ancora un anelito 
dell'antica brutalità e possiamo difficilmente comprendere i venti della libido, 
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che soffiavano sull'antica Roma dei Cesari, perché l'uomo moderno civiliz- 
zato pare esserne molto lontano: è divenuto semplicemente nevrotico. Ab- 
biamo perduto il senso della cristianità, in quanto da molto tempo non 
comprendiamo più il suo significato perché non sappiamo da che cosa ci ha 
protetto. La religiosità, che illumina il popolo, ha caratteristiche simili a quelle 
della nevrosi perché in circa 2000 anni la cristianità ha eretto barriere repres- 
sive, che ci hanno protetto dalla nostra natura peccaminosa" 12 . 

In questo tipo di riflessioni però il significato ultimo della vita religiosa 
sembra essersi completamente perduto. La repressione sessuale è solo un 
passo preliminare nell'evoluzione dell'Io, in quanto il fine ultimo della reli- 
gione è far sì che l'evoluzione dell'Io si muova in una direzione molto più 
importante per il suo destino della sanità morale della società. Il centro della 
vita religiosa è infatti l'unità dell'Io, la sua responsabilità di fronte alla dis- 
soluzione e la capacità di una libertà capace di creare nuove tipologie di com- 
portamento in ambienti conosciuti e sconosciuti. Per questo motivo la vita 
religiosa nella sua manifestazione più alta concentra la propria attenzione 
sulle esperienze simboliche, in cui l'Io viene interpretato come destinato a 
costituire un permanente elemento della realtà. Se consideriamo la questione 
da questo punto di vista, comprendiamo che la psicologia ancora non ha trat- 
tato nemmeno il limite più esterno della vita religiosa, non essendo stata ca- 
pace di coglierne la ricchezza e la capacità. Per darvi un'idea della ricchezza 
e varietà dell'esperienza religiosa, citerò un brano di un grande genio religioso 
del diciassettesimo secolo, Shaikh Ahmad di Sirhind, che ha fondato una 
nuova tecnica mistica ancora molto utilizzata in Punjab, Afghanistan e Russia 
Asiatica. 

Mi dispiace di non essere in grado di esprimere il significato di questo pas- 
saggio nella lingua della moderna psicologia, perché purtroppo questo lin- 
guaggio ancora non esiste. Però, dal momento che mi propongo di darvi 
un'idea della ricchezza infinita dell'esperienza dell'Io nella sua ricerca del 
divino, mi perdonerete per l'utilizzo di un linguaggio apparentemente desueto, 
ma che possiede un significato reale, in quanto si è formato sotto l'ispirazione 
di una psicologia religiosa anche se nell'atmosfera di una differente cultura. 
L'esperienza di un certo Abd al-Mu'min è stata descritta allo shaikh nel modo 
seguente: "I cieli, la terra, il trono di Dio, l'inferno e il paradiso non esistono 
più per me. Non sono più capace di vederli. Anche quando sono di fronte a 
qualcuno, non sono in grado di vederlo; non percepisco più il mio stesso es- 
sere. Dio è infinito. Nessuno lo può "comprendere". Questo è il limite estremo 
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dell'esperienza spirituale. Nessun santo è stato capace di procedere oltre". Lo 
shaikh però rispose: "L'esperienza che hai descritto ha origine nella vita can- 
giante del Qalb, di cui hai attraversato Va delle sue stazioni. Devi attraversare 
i rimanenti tre-quarti per terminare l'esperienza, relativa a questa prima sta- 
zione della vita spirituale. Dopo di questa ci sono le seguenti stazioni: Ruh, 
Sirr-i-Khafì e Sirr-i-Akhfà, ognuna delle quali costituisce ciò che è chiamato 
'Alam-i Amr. Dopo essere passato attraverso queste stazioni, il ricercatore 
della verità riceve l'illuminazione dei nomi divini, dei divini attribuiti e, in- 
fine, dell'essenza divina" 13 . Questo brano, qualunque sia l'entroterra psico- 
logico delle distinzioni fatte, ci fornisce un quadro dell'intera esperienza 
interiore così come è stata interpretata dal grande riformatore del sufismo 
islamico, secondo cui il mistico deve attraversare V Alam-i Amr, ossia il 
mondo dell'energia direttiva, prima di arrivare all'esperienza di ciò che è pu- 
ramente oggettivo. 

La psicologia moderna non ha affrontato questo oggetto di studio nemmeno 
in maniera superficiale e, personalmente, sono scettico relativamente allo 
stato della ricerca sia nella psicologia sia nella biologia, perché la semplice 
critica analitica delle condizioni organiche dell'immaginazione, in cui alcune 
volte si è manifestata la vita religiosa, non ci conduce alle radici stesse della 
personalità umana. 

Anche se ammettiamo che l'immaginazione sessuale ha avuto un ruolo nella 
religione o che la fede ha dato all'uomo i mezzi per modificare realtà poco 
edificanti, tuttavia questi due aspetti non esauriscono il significato della vita 
religiosa. Il significato ultimo della religione infatti riposa sulla ricostruzione 
dell'ego per mezzo del contatto con la vita eterna e il conferimento di uno 
status metafisico, di cui si può avere un'idea solo parziale nel nostro am- 
biente. Se la psicologia ha un significato per la vita umana, deve essere capace 
di sviluppare un metodo indipendente, al fine di scoprire una nuova tecnica 
di indagine, che si adatti meglio al temperamento del nostro tempo. Forse un 
individuo capace di stati di coscienza alterati, ma dotato di grande intelletto- 
la combinazione non è impossibile- potrebbe darci qualche indizio in merito 
a questa tecnica. 

Nietzsche, per esempio, la cui vita costituisce un problema interessante per 
la psicologia religiosa, aveva la capacità per cimentarsi un quest'impresa, in 
quanto la storia della sua vita mentale ha delle somiglianze con quella di al- 
cuni rappresentanti del sufismo orientale. Non possiamo negare che Nietzsche 
ebbe la visione del Divino nell'uomo, che può essere definita "imperativa", 
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perché sembra averlo dotato di una specie di mentalità profetica, che cerca di 
raffigurare le proprie visioni in immagini. Nietzsche però non è riuscito a por- 
tare a termine il suo compito e il suo fallimento è dovuto a progenitori intel- 
lettuali come Schopenhauer, Darwin e Lange, la cui influenza non gli ha 
consentito di comprendere in pieno il significato della sua visione. Nietzsche, 
infatti, invece di cercare una regola spirituale capace di sviluppare il divino 
anche in un plebeo, aprendogli la prospettiva di un futuro infinito, ha cercato 
la realizzazione della sua idea nel radicalismo aristocratico. 

Nietzsche ha fallito, perché la sua visione si è sostenuta solo sulla sua forza 
interiore, rimanendo improduttiva e bisognosa di una guida spirituale. È un 
ironia del fato che quest'uomo, che sembrava arrivare da un paese disabitato, 
era pienamente consapevole del suo grande bisogno intellettuale perché ha 
affermato: "Affronto da solo un problema immenso. Mi senso come se mi 
fossi perduto in una foresta primordiale. Ho bisogno di aiuto. Ho bisogno di 
discepoli. Ho bisogno di un maestro perché sarebbe così dolce ubbidire". E 
ancora: "Perché non trovo tra i viventi chi possiede uno sguardo più acuto 
del mio, che mi possa guardare dall'alto in basso? Non ho cercato bene? Ep- 
pure ne ho un così grande bisogno!". 

I processi della conoscenza scientifica e religiosa, anche se si servono di 
metodi differenti, hanno lo stesso scopo, in quanto entrambi sono alla ricerca 
di ciò che è reale. Anche se la religione, per le ragioni che ho spiegato pre- 
cedentemente, è più ansiosa della scienza di arrivare alla Realtà Ultima, tut- 
tavia entrambe mirano alla purificazione dell'esperienza al fine di raggiungere 
la pura oggettività. Dobbiamo, però, fare una distinzione tra l'esperienza della 
natura esterna della realtà e di quella interna. 

Mentre un evento naturale può essere spiegato alla luce di suoi precedenti 
psicologici e fisiologici, un evento, che indica la natura interiore della realtà, 
può essere esaminato solo attraverso criteri differenti. Nella scienza, infatti, 
collochiamo l'evento all'interno della cornice della natura, mentre nel campo 
della religione l'evento diviene il simbolo di una Realtà Altra, di cui cer- 
chiamo di comprendere il significato. Anche se, in un certo senso, i processi 
scientifici e religiosi sono paralleli gli uni agli altri, in quanto entrambi sono 
descrizioni dello stesso mondo, tuttavia, mentre nel processo scientifico il 
punto di vista dell'Io è esclusivo, in quello religioso l'Io integra le sue ten- 
denze competitive, ponendosi in un'attitudine mirante ad una sintetica trasfi- 
gurazione dell'esperienza. Uno studio attento della natura e della finalità di 
questi processi ci mostra, però, che entrambi tendono alla purificazione dei 
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rispettivi ambiti dell'esperienza. 

Prendiamo come esempio la critica di Hume al concetto di causa, il cui 
scopo è quello di emancipare la scienza empirica dal concetto di forza, che 
non ha alcun fondamento nell'esperienza sensibile. La visione matematica 
dell'universo di Einstein, invece, completa il processo iniziato da Hume, in 
quanto evita di utilizzare il concetto di forza. 

Ora, come ho mostrato attraverso l'esempio del santo indiano, lo studente 
della psicologia religiosa deve cercare la purificazione di questo tipo di espe- 
rienza, mirando al maggior grado possibile di oggettività. Deve esaminare 
ogni esperienza, cercando di eliminarne tutti i contenuti soggettivi, psicologici 
e fisiologici, utilizzando i mezzi adatti alla sua sfera di ricerca per raggiungere 
ciò che è assolutamente oggettivo. Il fine di quest'esperienza è la rivelazione 
di un processo di vita originale, spontaneo ed essenziale, in cui non vi è posto 
per l'emotività, anche se l'Io riconosce questa rivelazione finale come la ra- 
dice ultima del suo essere. 

Al fine di rendere quest'esperienza il più possibile priva di ogni emotività, 
la tecnica del sufismo islamico ha vietato l'uso della musica nel culto e ha 
posto l'accento sulla necessità di una preghiera comunitaria, al fine di elimi- 
nare gli effetti antisociali della contemplazione solitaria. In questo modo si 
raggiunge un'esperienza completamente naturale, che possiede per l'Io un si- 
gnificato biologico molto importante, che si eleva dalla semplice riflessione 
e si ritira dalla propria transitorietà appropriandosi in questo modo del- 
l'eterno. L'Io, in questa sua ricerca del divino, è esposto ad un solo pericolo, 
ossia a quello del completo assorbimento nelle esperienze mistiche che pre- 
cedono quella finale. La storia del sufismo orientale ci mostra quanto reale 
sia questo pericolo. Il fine ultimo della ricerca dell'Io, infatti, non è quello di 
fare esperienza di qualcosa, ma di divenire qualcosa. In quest'esperienza l'Io 
scopre la possibilità di riappropriarsi della propria oggettività, trovando una 
prova della sua realtà non nel cartesiano "Io penso" bensì nel kantiano "Io 
posso". In altri termini, il fine della ricerca dell'Io non consiste nell'emanci- 
pazione dai limiti dell'individualità ma in una definizione di questi stessi li- 
miti. L'atto finale della conoscenza religiosa non è intellettuale ma vitale, 
perché rende l'intero essere dell'Io più profondo, la sua volontà più determi- 
nata. Il mondo non è solo qualcosa da conoscere attraverso dei concetti, ma 
è qualcosa da fare e rifare per mezzo della continua azione. 



150 



Note all'Introduzione 

1- Le prime tre lezioni sono state scritte nel 1928; le altre tre, fino alla sesta, nel 1929. 
L'ultima lezione è stata tenuta nel 1932 a Londra su invito della Aristotelian Society. 
Cfr. M. Iqbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, edizione a cura di 
M. Saeed Sheikh, Editor's Introduction, X, Lahore 2006. 

2- Cfr. M. Iqbal, La ricostruzione del pensiero religioso nell'Islam, 21, Roma 2010. 

3- Cfr. Ibidem, 27. 

4- Cfr. Ibidem, 25. 

5- Cfr. Il Sacro Corano, 16:68-69, 2: 164; 24:43-44; 30:48; 35:9; 45:5, 15:16, 25:6, 
37:6, 41:12, 50:6, 67:5, 85:1, 21:33, 36:40. 

6- Cfr. M. Iqbal, La ricostruzione del pensiero religioso nell 'Islam, 44 sgg. 

7- Cfr. Ibidem, 144. 

8- Cfr. Ibidem 90, 108-109, 144. 

9- Cfr. Il Sacro Corano 25:2, 54:49, 87:2-3. 

10- Cfr. F. W. Nietzsche, Così parlò Zarathustra, 164. 

11 - Cfr. Ibidem, 32. 

12- Cfr. M. Iqbal, La ricostruzione del pensiero religioso nell'Islam, 31. 

13 - Cfr. Ibidem, 76. 

14- Cfr. Ibidem, 76. 

15- Cfr. Ibidem, 23. 

16- Cfr Ibidem, 56. 

17- Cfr. Ibidem, 26-27. 

18- Cfr. Ibidem, 58. 

19- Cfr. Ibidem, 41. 

20- Cfr. Ibidem, 41. 

21 - Cfr. Ibidem, 41 

22- Cfr. Ibidem, 62. 

23 - Cfr. Ibidem, 62 

24- Cfr. Ibidem, 62. 



151 



Note alla prima lezione 

1- Cfr. Farid ai-Din Attar, Mantiq al-Tair, 243, 5. 

2- Cfr. A. N. Withehead, Religion in the Making, 5. 

3- Cfr. Ibidem, 73. 

4- Cfr. H. L. Bergson, Creative Evolution, 187-188. 

5- Allahumma arina haqa 'iq al-ashya kamahiya. 

6- Cfr. Il Sacro Corano, 16:68-69. 

7- Cfr. Il Sacro Corano, 2: 164; 24:43-44; 30:48; 35:9; 45:5. 

8- Cfr. Il Sacro Corano, 15:16, 25:6, 37:6, 41:12, 50:6, 67:5, 85:1. 

9- Cfr. Il Sacro Corano, 21:33, 36:40. 

10- Cfr. F. M. Cornford, Piato s Theory ofKnowledge, 29-109, Bernard Russell, Hi- 
story of Western Phiìosophy, capitolo "Knowledge and Perception in Plato". 

11- Cfr. Il Sacro Corano 16:78, 23:78, 32:9, 67:23. 

12- Cfr. Il Sacro Corano 17:36. 

13- Cfr. Mazheruddin Siddiqi, Concept of Muslim Culture in Iqbal, 13-25. 

14- Cfr. R. A. Tsanoff, The Problem oflmmortality, 75-77; B. H. Zedler, 'Averroes 
and Immortality', New Scholasticism (1954), 436-453. 

15- Cfr. Ibidem, 77-84; M. Yunus FarangT MahallT, Ibn Rushd, 347-59. 

16- Vedi anche la lezione IV e VII. 

17- Cfr. Il Sacro Corano 85:22. 

18- Cfr. L. Rougier, Phiìosophy and the New Physics, 146. 

19- Cfr. Tevfik Fikret, pseudonimo di Mehmed Tevfik, Rùbàb-i Shikeste (Il liuto spez- 
zato). 

20- Cfr. J. Oxeford (tr.), Conversation of Goethe with Eckermann and Sorret, 41. 

21- Cfr. Il Sacro Corano 57:27, 2:201, 28:77. 

22- Cfr. Il Sacro Corano 44:38-39. Il Corano afferma questo concetto in diversi passi: 
21:16, 3:191, 38:27, 10:5, 14:19, 15:85, 16:3, 29:44, 30:8, 39:5,45:22, 46:3, 64:3. 

23- Cfr. Il Sacro Corano 3:190-191. 

24- Cfr. Il Sacro Corano 35:1. Vedi anche 51 :47: "Il cielo lo abbiamo costruito con la 
Nostra potenza e [costantemente] lo estendiamo nell'immensità". 

25- Cfr. Il Sacro Corano 29:20. 

26- Cfr. Il Sacro Corano 24:44. 

27- La tasubbu al-dahra fa inn Allah Huwa 'l-dahru. Bukhàri, TafsTr, 45; Tawhid 35; 
Àdàb 101. Muslim, Alfdz 2-4. 

28- Cfr. Il Sacro Corano 31:20. 

29- Cfr. Il Sacro Corano 16:12. 

30- Cfr. Il Sacro Corano 95:4-5. 

31- Cfr. Il Sacro Corano 70: 19: "In verità l'uomo è stato creato senza riposo". 

32- Cfr. Il Sacro Corano 33:72. 

33- Cfr. Il Sacro Corano 75:36-40. 



152 



34- Cfr. Il Sacro Corano 84:16-19. 

35- Cfr. Il Sacro Corano 13:11. 

36- Cfr. Il Sacro Corano 2:30-33. 

37- Cfr. Il Sacro Corano 2:164. 

38- Cfr. Il Sacro Corano 6:97-99. 

39- Cfr. Il Sacro Corano 25:45-46. 

40- Cfr. Il Sacro Corano 88: 17-20. 

41- Cfr. Il Sacro Corano 30:22. 

42- Cfr. Il Sacro Corano 41:53, 51:20-21. 

43- Cfr. Il Sacro Corano 32:7-9. 

44- Cfr. Rumi, Mathnawi, II, 52. 

45- Cfr. Il Sacro Corano 53:11-12; 22:46. 

46- Cfr. Bukhari, Muslim. 

47- Cfr. D. B. Macdonald, The Religious Attitude and Life in Islam, 35-36. 

48- L'espressione "Sé subliminale" fu creata nel 1980 da F. W. H. Myers. La nozione 
fu approfondita da W. James, The Varieties of Religious Experience, 511-15. 

49- Cfr. D. B. Macdonald, The Religious Attitude and Life in Islam, 42. 

50- Cfr. Il Sacro Corano 40:60. 

51- Cfr. Il Sacro Corano 2:186. 

52- Cfr. Il Sacro Corano 42:51. 

53- Cfr. Il Sacro Corano 53:1-18. 

54- Cfr. W. E. Hocking, The Meaning of God in Human Experience, 66. 

55- Cfr. W. James, The Varieties of Religious Experience, 15. 

56- Cfr. Il Sacro Corano 22:52. 



153 



Note alla seconda lezione 

1- Cfr. E. S. Haldane, G.R.T. Ross (trad.), The Philosophical Works of Descartes, II, 
57. 

2- Cfr. I. Kant, The Critique of Pure Reason, 505. 

3- Cfr. Il Sacro Corano 41:53, 51:20-21, 57:3. 

4- Cfr. R. F. A. Hoernle, Mailer, Life, Mind and God, 69-70. 

5- Cfr. T. J. de Boer, "Atomic Theory (Muhammadan)", in Encyclopaedia of Religion 
and Ethics, II, 202-203; D. B. Macdonald, Development ofMuslim Theology, 201; 
Majid Fakhry, Islamic Occasionalism, 33-43. 

6- Cfr. Kitab al-Fisal, V, 92-102. 

7- Cfr. H. Bergson, Time and Free Will, 113-15; Creative Evolution, 325-30. 

8- Cfr. A. E. Taylor, "Continuity", in Encyclopaedia of Religion and Ethics, IV, 97- 
98. 

9- Cfr. B. Russell, Our knowledge of External World, 169-88; Misticism and Logic, 
84-91. 

10- Cfr. H. Wildon Carr, The General Principle of Relativity, 36. 

1 I-In questa teoria viene rifiutata la nozione di una materia sussistente, propria invece 
della fisica classica. 

12- Cfr. M. Razi-ud-din Siddiqi, "Iqbal Conception of Time and Space", Iqbal as a 
Thinker, 29-31; R Frank, "Philosophical Interpretations and Misinterpretations of the 
Theory of Relativity", in H. Feigel, M. Brodbeck (ed.), Readings in the Philosophy 
of Science, 222-26. 

13- Cfr. C. Hans Reichenbach, "The Philosophical Significance of the Theory of Re- 
lativity", in P. A. Schilpp (ed.), Albert Einstein: Philosopher-Scientist, IV. 

14- Cfr. Ouspensky, Tertium Organimi, 33 sgg. 

15- Cfr. J. S. Haldane, "Are Physical, Biological, and Psycological Categories Irre- 
ducible?", Proceedings of the Aristotelian Society, XVII, (1917-1918), 423-424. 

16- Cfr. W. Carr, A Theory ofMonads, 5-6. 

17- Cfr. Il Sacro Corano 3:190-191, 2:164, 24:44. 

18- Cfr. Il Sacro Corano 10:6. 

19- Cfr. Il Sacro Corano 25:62. 

20- Cfr. Il Sacro Corano 31:29. 

21- Cfr. Il Sacro Corano 39:5. 

22- Cfr. Il Sacro Corano 23:80. 

23- Cfr. Il Sacro Corano 22:47, 32:5, 70:4. 

24- Cfr. H. L. Bergson, Creative Evolution, 1. 

25- Cfr. Il Sacro Corano 25:58-59. 

26- Cfr. Il Sacro Corano 54:49-50. 

27- Cfr. Il Sacro Corano 22:47. Antico Testamento, Salmi XC, 4. 

28- Secondo Bergson questo periodo si potrebbe estendere a 25,000 anni. Cfr. H. L. 
Bergson, Matter and Memory, 272-273. 



154 



29- Cfr. Il Sacro Corano 25:2. 54:49, 87:2-3. 

30- Cfr. Il Sacro Corano 55:29. 

31- Cfr. Shibli Nu'mani, Shi'r al- 'Ajam, HI, 114. 

32- Cfr. Il Sacro Corano 25:62. 

33- Cfr. Il Sacro Corano 3:97, 29:6. 

34- Cfr. Il Sacro Corano 20:14. 

35- Cfr. Il Sacro Corano 42:11. 

36- Cfr. Il Sacro Corano 33:62, 35:43, 40:84-85, 48:23. 

37- Cfr. Il Sacro Corano 53:42. 

38- Cfr. J. M. E. McTaggart, "The Unreality of Time" in Mind, XVII/68 (October 
1908), 457-74. Ristampato in Nature ofExistence, II, 9-31; Philosophical Studies, 
110-31. 

39- Cfr. C. D. Broad, Scientific Thought, 79. 

40- Cfr. Agustine, The Confessions, XI, 17. 

41- Cfr. M. Afdal Sarkhwush, Kalimat al-Shn 'ara, 11. 

42- Cfr. Kitab al-Fisal, II, 158. 

43- Cfr. Il Sacro Corano 50:38, 2:255. 



155 



Note alla terza lezione 

1- Cfr. Il Sacro Corano 112:1-4. 

2- Cfr. H. L. Bergson, Creative Evolution, 13, 45-46. 

3- Cfr. H. L. Bergson, Creative Evolution, 14. 

4- Cfr. Il Sacro Corano 2:163, 4:171, 5:73, 6:19, 13:16, 14:48, 21:108, 39:4, 40:16, 
4:171,6:101, 10:68, 17:111, 19:88-92. 

5- Cfr. L. R. Farnell, The Attributes of God, 56. 

6- Cfr. Il Sacro Corano 24:35. 

7- Cfr. A. S. Eddington, Space, Time and Gravitation, 197-198. 

8- Cfr. Il Sacro Corano 15:21. 

9- Cfr. T. J. de Boer, "Atomic Theory (Muhammadan)", Encyclopaedia of Religion 
and Ethics, II, 202-203. 

10- Cfr. Ibn Khaldun, Muqaddimah. Traduzione inglese di F. Rosenthal III, 50-51. 

11- Cfr. D. B. Macdonald, "Continous Re-creation and Atomic Time in Moslem Scho- 
lastic Theology", The Moslem World, XVIII/i (1928), 6-28. Ristampato mlsis, IX 
(1927), 326-44. 

12- Cfr. D. B, Macdonald, "Continous Re-creation and Atomic Time in Moslem Scho- 
lastic Theology", 25-28; The Religious Attitude and Life in Islam, 320. 

13- Nelle parole del Corano: "Dio aggiunge alla creazione ciò che vuole". 

14- Cfr. A.S. Eddington, Space, Time and Gravitation, 200. 

15- Cfr. Ash'ari, Maqalat al-Islamiyin, II, 18; Ibn Hazm, Kitab al-Fisal, V, 64-65; 
Shahrastani, Kitab al-Milal wa 'l-Nihal, 38-39. 

16- Cfr. A. N. Whitehead, Science and Modem World, 49. 

17- Cfr. Baqillani, Kitab al-Tamhid, 18. Il riferimento è diretto al versetto coranico 
8:67. 

18- Cfr. Il Sacro Corano 20:14. 

19- Cfr. Il Sacro Corano 50: 16. 

20- Cfr. I. Newton, The Mathematical Principles of Naturai Philosophy, voi. 1, De- 
finition viii, Scholium i. 

21- Cfr. L. Rougier, Philosophy and the New Physics (An Essay on the Relativity 
Theory and the Theory of Quanta), 143. 

22- Questo sembra essere il punto di vista assunto dal Professor Alexander nella sua 
opera Lezioni sullo spazio, tempo e la divinità. 

23- Cfr. S. Alexander, Space, Time and Deity, II, 396-98. 

24- La priorità di Dio non è dovuta alla priorità del tempo, ma al contrario la priorità 
del tempo è dovuta alla priorità di Dio. 

25- Umm al-kitab. Cfr. Il Sacro Corano 3:7, 13:39, 43:4. 

26- Cfr. Fakhruddin Razi, Al-Mabahith al-Mashriqiyah, I, 647. 

27- Cfr. Il Sacro Corano 23:80. 

28- Cfr. J. Royce, World and the Individuai, II, 141. 

29- Cfr. Il Sacro Corano 67:3-4. 



156 



30- Nello stesso tempo, il Corano concepisce Dio "come Colui che tiene tutti i beni 
nelle sue mani". Cfr. Il Sacro Corano 3:26, 3:76, 57:29. 

31- Cfr. J. F. Naumann, Briefe uber Religion, 68. 

32- Cfr. Genesi III. 

33- Cfr. Il Sacro Corano 2:30-31. 

34- Cfr. Il Sacro Corano 7:11. 

35- Cfr. Il Sacro Corano 7:19. 

36- Cfr. Il Sacro Corano 20:120. 

37- Cfr. Genesi III, 24. 

38- Cfr. Genesi III, 17. 

39- Cfr. Il Sacro Corano 2:36, 7:24. 

40- Cfr. Il Sacro Corano 7:10. 

41- Cfr. Il Sacro Corano 71:17. 

42- Cfr. Il Sacro Corano 52:23. 

43 - Cfr. Il Sacro Corano 15:48. 

44- Cfr. Il Sacro Corano 20:118-119. 

45- Cfr. Il Sacro Corano 2:35-37, 20:120-122. 

46- Cfr. Il Sacro Corano 95:4-5. 

47- Cfr. Il Sacro Corano 21:35, 2:155, 90:4. 

48- Cfr. Il Sacro Corano 2:31-34. 

49- L' albero è un simbolo della conoscenza occulta. 

50- Cfr. Il Sacro Corano 17:11, 21:37. 

51- Cfr. Il Sacro Corano 20:120-122. 

52- Cfr. Il Sacro Corano 2:36, 7:24, 20:123. 

53- Cfr. Il Sacro Corano 33:72: "In verità proponemmo ai cieli, alla terra e alle mon- 
tagne la responsabilità ma rifiutarono e ne ebbero paura, mentre l'uomo se ne fece 
carico. In verità egli è ingiusto ed ignorante". 

54- Cfr. Il Sacro Corano 2:177, 3:200. 

55- Cfr. Il Sacro Corano 12:21. 

56- Cfr. W. James, The Principles ofPsychology, I, 316. 

57- Cfr. The Mathnawi of Jalalu 'ddin Rumi, IV, ii, 159-162. Traduzione di R. A. Ni- 
cholson. 

58- Cfr. Il Sacro Corano 22:67-69. 

59- Cfr. Il Sacro Corano 2:115. 

60- Cfr. Il Sacro Corano 2:177. 

61 - Cfr. Il Sacro Corano 2:213. 

62- Cfr. Il Sacro Corano 49:13. 



157 



Note alla quarta lezione 

1- Cfr. Il Sacro Corano 6:94, 19:80, 19:93-95. 

2- Cfr. Il Sacro Corano 6:164, 17:15, 35:18, 39:7, 53:38. 

3- Cfr. Il Sacro Corano 53:39. 

4- Cfr. Il Sacro Corano 20:122. 

5- Cfr. Il Sacro Corano 6:165. 

6- Cfr. Il Sacro Corano 6:165. 

7- Cfr. O. Spengler, The Decline ofthe West, I, 306-07. 

8- Cfr. Il Sacro Corano 41:53, 51:20-21. 

9- Cfr. L. Massignon, La Passion d-al-Hallaj mystique de l'Islam, Cairo 1925. 

10- Cfr. Ibn Khaldun, The Muqaddimah, trad. F. Rosenthal, II, 76-103. 

1 1- Nei suoi Studi Etici assume la realtà del sé, mentre nella Logica la considera solo 
come un ipotesi di lavoro. Cfr. F. H. Bradley, Ethical Studies, 80; The Principles of 
Logic, II, ii; Appearance and Reality, 90-103. 

12- Mente o coscienza individuale. 

13- Cfr. F. H. Bradley, Appearance and Reality, 89, Appendix, 497. 

14- Cfr. W. James, Principles ofPsychology, I, IX, 237-48. 

15- Cfr. Ibidem, 340. 

16- Cfr. Il Sacro Corano 17:85. 

17- Cfr. Il Sacro Corano 7:54. 

18- Cfr. Il Sacro Corano 17:84. 

19- Cfr. Il Sacro Corano 23:12-14. 

20- Cfr. Il Sacro Corano 7:54. 

21 - Cfr. Il Sacro Corano 57:3. 

22- Cfr. W. James, Principles ofPsychology, II, 549. 

23- Cfr. W. Kohler, Intelligerprufungen art Menschenaffen, 1917. 

24- Cfr. Il Sacro Corano 18:29, 17:7. 

25- Cfr. O. Spengler, The Decline ofthe West, II, 240. 

26- Cfr. Ibn Qutaibah, Kitab ai-Ma' arii, 441; J. Obermann, "Politicai Theology in 
Early Islam: Hasan al-Basri's Treatise on Qadar", in Journal of the American Orientai 
Society, LV (1935), 138-62. 

27- Cfr. D. B. Macdonald, Development of Muslim Theology, 123-124. 

28- Cfr. C. Renan, Averroes et l'averroisme, 136 sgg. 

29- Cfr. W. James, Human Immortality, 32. 

30- Cfr. Ibidem, 28. 

31 - Cfr. Ibidem, 29. 

32- Cfr. H. Spencer, First Principles, 549 sgg. 

33- Cfr. R. A. Tsanoff, The Probi em of Immortality, 162-163. 

34- In questo tipo di energia creativa non esiste un fine, un inizio e un equilibrio. 

35- Cfr. F. W. Nietzsche, Così parlò Zarathustra. Traduzione A. M. Carpi, 123. 

36- Cfr. Il Sacro Corano 23: 99-100. 



158 



37- Cfr. Il Sacro Corano 6:38. 

38- Cfr. Il Sacro Corano 23:12-14. 

39- Cfr. Il Sacro Corano 23:99-100. 

40- Cfr. Il Sacro Corano 84:18-19. 

41- Cfr. Il Sacro Corano 56:58-61. 

42- Cfr. Il Sacro Corano 19:93-95. 

43- Cfr. Il Sacro Corano 17:13-14. 

44- Cfr. Il Sacro Corano 41:8, 84:25, 95:6. 

45- Cfr. Il Sacro Corano 69:13-18, 77:8-11. 

46- Cfr. Il Sacro Corano 39:68. 

47- Cfr. Il Sacro Corano 53:17. 

48- Cfr. Il Sacro Corano 53:17. Verso attribuito a Jamali di Dehli. Cfr. B. A. Dar (ed.), 
Letters and Writings oflqbal, 2-3. 

49- Cfr. Il Sacro Corano 75:36-40. 

50- Cfr. Il Sacro Corano 91-7:10. 

51- Cfr. Il Sacro Corano 67:1-2. 

52- Cfr. G. Murphy, Historical Introduction to Modem Psycology, 138; N. A. Haynie, 
"Helmotz, Herman von (1821-1894)", in Encyclpaedia ofPsychology, II, 103. 

53- Cfr. Il Sacro Corano 19:66-67. 

54- Cfr. Il Sacro Corano 56:60-62. 

55- Cfr. Il Sacro Corano 50:3-4. 

56- Cfr. Il Sacro Corano 29:20, 10:4, 27:64, 30:11, 56:61. 

57- Cfr. Il Sacro Corano 50:22. 

58- Cfr. Il Sacro Corano 17:13. 

59- Cfr. Il Sacro Corano 37:41-49, 44:51-55, 37:62-68, 44:43-49, 32:17. 

60- Cfr. Il Sacro Corano 104:6-7. 

61 - Cfr. Il Sacro Corano 78:23. 

62- Cfr. Il Sacro Corano 101:9. 

63 - Cfr. Il Sacro Corano 57:15. 

64- Cfr. Il Sacro Corano 55:29. 



159 



Note alla quinta lezione 

1- Cfr. 'Abd al-Quddus Gangohi, Lata 'if-i Quddusi, ed. Shaikh Rukh ai-Din, Latifah 
79. 

2- Cfr. Il Sacro Corano 33:40. 

3- Cfr. Il Sacro Corano 99:5, 41:12, 16:68-69, 8:12, 28:7, 5:111, 42:51. 

4- Cfr. Il Sacro Corano 5:3. 

5- Cfr. Il Sacro Corano 41:53. Riferimento al sé (Anfus) e al mondo (Afaq) come fonti 
di conoscenza. 

6- Cfr. Ibn Khaldun, Muqaddimah, trad. Rosenthall, III, IV; D. B. Macdonald, Reli- 
gious Attitude and Life in Islam, 165-174. 

7- Cfr. Il Sacro Corano 41:37, 25:45, 10:6, 30:22, 3:140, 25:73, 17:72. 

8- Cfr. GhazàlTAbu Hamid, Al-Qistas al-Mustaqim, trad. D. R Brewster, II- VI; M. E. 
Marmura, "Ghazali's Attitude to the Secular Sciences and Logic", Essays on Islamic 
Philosophi and Science, II, 102-103. 

9- Cfr. M. Iqbal, Development of Metaphysics in Persia, 64. 

10- Cfr. M. Briffault, Making ofHumanity, 200-201. 

11- Cfr. Ibidem, 202. 

12- Cfr. Ibidem, 190. 

13- Cfr. Il Sacro Corano 55:33. 

14- Cfr. Il Sacro Corano 53:42. 

15- Cfr. Nasir Tusi, Al-Risalat al-Shafiyah 'an al-Shakk fi 'l-Khutuf al-Mutawaziyah, 
in Rasa 'il, II, Vili, 1-40. 

16- Anche questo può essere considerato un tentativo dei pensatori musulmani di ab- 
bandonare la prospettiva greca. 

17- Cfr. O. Spengler, Decline of the West, I, 75. 

18- Al-BTrunT si diresse definitivamente verso ciò che Spengler descrive come il nu- 
mero cronologico, che implica il passaggio della mente dall'essere al diveniere. 

19- Cfr. M. R. Siddiqi, "Matematics and Astronomy", A History of Muslim Philoso- 
phy, ed. M. M. Sharif, II, 1280; J. Vernet, "Mathematics, Astronomy, Optics", The 
Legacy ofLslam, ed. J. Schacht, C. E. Bosworth, 466-468. 

20- Cfr. Ibn Maskawaih, Al-Fauz al-Asghar, 78-83; M. Iqbal, Development of Meta- 
physics in Persia, 29. 

21- Cfr. Il Sacro Corano 58:7. 

22- Cfr. Il Sacro Corano 10:61. 

23- Cfr. Il Sacro Corano 50: 16. 

24- Cfr. Ghayat al-Lmkan fi Dirayat al-Makan, ed. Rahim Farmanish, 16-17. Tradu- 
zione inglese A. H. Kamali, 13. 

25- Cfr. Ibidem, 13. 

26- Cfr. Ibidem, 17. 

27- Cfr. Ibidem, 18-19. 

28- Cfr. Ibidem, 19. 
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29- Cfr. Ibidem, 20-21. 

30- Cfr. Ibidem, 21. 

31- Cfr. Ibidem, 21-22. 

32- Cfr. S. Alexander, Space, Time and Deity, II, 41. 

33- Cfr. Ibidem, II, 38. 

34- Cfr. Ghayat al-Imkan fi Dirayat al-Makan, ed. Rahim Farmanish, 16-17. Tradu- 
zione inglese A. H. Kamali, 13. 

35- Cfr. Il Sacro Corano 6:6, 9:39, 17:16-17, 18:59, 21:11, 22:45-46, 36:31. 

36- Cfr. Il Sacro Corano 14:5. 

37- Cfr. Il Sacro Corano 7:181-183. 

38- Cfr. Il Sacro Corano 3:137. 

39- Cfr. Il Sacro Corano 3:140. 

40- Cfr. Il Sacro Corano 7:34. 

41- Cfr. Il Sacro Corano 9:97-98. 

42- Cfr. Il Sacro Corano 49:6. 

43- Ne siano un esempio le opere di Ibn Ishaq, Tabari e Mas'udi. 

44- Cfr. Il Sacro Corano 4:1, 6:98, 7:189, 39:6. 

45- Cfr. R. Flint, History ofi the Philosophy of History, 86. 

46- Cfr. Ibn Khaldun, Muqaddimah, trad. F. Rosenthal, III, 246-58; M. Fakhry, A Hi- 
stoi~y oflslamic Philosophy, 361-64. 

47- Cfr. Il Sacro Corano 2:164, 3:190, 10:6, 23:80, 45:5, 55:29. 

48- Cfr. O. Spengler, Decline ofthe West, II, 189-323. 

49- Cfr. Ibidem, 248-55. 

50- Cfr. Ibidem, 238. 

51 - Cfr. Ibidem, 238. 

52- Cfr. Ibidem, 206-207. 
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Note alla sesta lezione 

1- Cfr. Il Sacro Corano 15:29, 32:9, 38:72. 

2- Cfr. W. Durant, Caesar and Christ, 655-61; The Cambridge Medieval History, 1. 

3- Cfr. A. Gardner, Julian and the Last Struggle of Paganism against Christianity;W. 
Durant, The Age ofFaith, 10-19. 

4- Cfr. J. H. Denison, Emotion as the Basis of Civilization, 267-68. 

5- Cfr. Il Sacro Corano 29:69. 

6- Cfr. Abu Dawud, Tirmidhi, Darimi. 

7- Cfr. M. Hanif Nadvi, 'Mas'alah Khalq-i Qur'an in 'Aqliyat-i Ibn Taimiyyah,Ti\- 
53. A. J. Arberry, Revelation and Reason in Islam, 23-27. 

8- Cfr. Ibn Qutaibah, Ta 'wil Mukhtalif al-Hadith, 9. 

9- Cfr. M. Iqbal, Development of Metaphysics in Persia, 54. 

10- Cfr. Muhammad al-Khudari, Tarikh al-Tashri al-Islami, 323; Ibn Qutaibah, Ma- 
'arif 217; J. Schacht, The Origins ofMuhammadan Jurisprudence, 242; A. J. Arberry, 
Muslim Saints' and Mystics, 129. 

1 1- Cfr. M. Iqbal, Tlm-i Zahir wa Tlm-i Batin, in Anwar-i Iqbal; "Self in the Light of 
Relativity", Thoughts and Reflections of Iqbal, ed. S. A. Vahid, 113-114. 

12- Cfr. I. Goldziher, The Zahiris: Their Doctrine and Their History, 112; "Dawud 
B. Ali B. Khalf and Ibn Hazm" in Encyclopaedia of Religion and Ethics, V, 406 b, 
VII, 71 a. 

13- Cfr. Serajul Haque, "Ibn Taimiyya's Conception of Analogy and Consensus", Isla- 
mic Culture, XVII (1943), 77-78; Ahmad Hasan, The Doctrine ofljma in Islam, 189- 
192, H. Laoust, "Ibn Taymiyya", Encyclopaedia of Islam, III, 954. 

14- Cfr. D. B. Macdonald, Development of Muslim Theology, 275. 

15- Cfr. M. Iqbal, Letters and Writings of Iqbal, 55-57; Speeches, Writings andSta- 
tements of Iqbal, 237. 

16- Cfr. M. Iqbal, Letters and Writings of Iqbal, 82, 93; Speeches, Writings andSta- 
tements, 190. 

17- Cfr. "Ibn Tumart", Encyclopaedia of Islam, III, 958-60; R. Le Tourneau, TheAl- 
mohad Movement in North Africa in the Twelfth and Thirteenth Centuries, Chapter 
4. 

18- Cfr. Tirmidhi, Nasa'i, Ibn Majah, Darimi. 

19- Cfr. Ibn Khaldun, The Muqaddimah, trad. F. Rosenthal, I, 388-92. 

20- Cfr. M. Iqbal, "Politicai Thought in Islam", Speeches, Writings and Statements of 
Iqbal, 119-120; W. Thomson, "Kharijitism and the Kharijies", Macdonald Presenta- 
tion Volume, 371-89, E. Tyan, Institutions du droit public musulman, ii, 546-61. 

2 1- Cfr. A. Fischer, Aus der religiosen Reformbewegung in der Turkei. F. A. Tansel 
(ed.), Ziya Gokalp Kulliyati: Surler ve halk masallari, 129. 

22- Cfr. Il Sacro Corano 49: 13. 

23- Cfr. F. A. Tansel (ed.), Ziya Gokalp Kulliyati: Surler ve halk masallari, 112. 

24- Cfr. Ibidem, 113. U. Heyd, Foundation ofTurkish Nationalism. The Life and the 
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Teachings of Ziya Gokalp, 102-103. 

25- Cfr. Ibn Abi Zar', Raud al-Qirtas. Traduzione francese A. Beaumier, Histoire des 
souverains du Magreb, 250; D. B. Macdonald, Development of Muslim Theology, 
249. 

26- Cfr. F. A. Tansel (ed.), Ziya Gokalp Kulliyati: Surler ve halk masallari, 161. 

27- Cfr. Bukhari, Muslim. 

28- Cfr. M. Iqbal, "Statement on Islam and Nationalism in Reply to a Statement of 
Maulana Hunain Ahmad", in Speeches, Writings and Statements of Iqbal, 254. 

29- Cfr. M. V. Merchant, A Book of Quranic Law, v-vii. 

30- Cfr. J. F. Naumann, Briefe uber Religion, 72, 81. 

31- Cfr. Imam ShàtibT, Al-Muwafiqat, II, 4. GhazaliAbu Hamid, Al-Mustasfa, I, 140. 

32- Cfr. M. Iqbal, Speeches, Writings and Statements of Iqbal, 194. 

33- Cfr. Il Sacro Corano 4:21. 

34- Cfr. Il Sacro Corano 2:228. 

35- Cfr. D. S. Margoliouth, The Early Development of Mohammadanism, 79-89; H. 
Lammens, Islam: Beliefs and Institutions, 65-81; I. Goldziher, Muhammedanische 
Studien, Traduzione inglese, C. R. Barber, S. M. Stern, Muslim Studies, II, 18. 

36- Cfr. N. P. Aghnides, Muhammedan Theories ofFinance: With an Introduction to 
Mohammedan Law and a Bibliography, 1916. 

37- Cfr. Ibidem, 91. 

38- Un dottore della legge appartenente alla scuola dell'Imam Shafi. 

39- Cfr. Amidi, lhkam fi Usui Ahkam, 1, 373. 

40- Cfr. Shaukani, Irshad al-Fuhul, 65-72. 

41- Cfr. Nicolas P. Aghnides, Mohammedan Theories of Finance: With an Introduc- 
tion to Mohammedan Law, 106; Sarakhsi, Usui al-Sarakhsi, II, 105. 

42- Cfr. M. Khadduri, Islamic Jurisprudence: Shafi'i Risalah, 288; J. Schacht, The 
Origin of Muhammadan Jurisprudence, 127-128. 

43- Cfr. Shaukani, Irshad al-Fuhnì, 199; Amidi, lhkam fi Usui Ahkam, IV, 42. 

44- Cfr. Nicolas P. Aghnides, Mohammedan Theories of Finance: With an Introduc- 
tion to Mohammedan Law, 125. 
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Note alla settima lezione 

1- Si tratta del testo di una conferenza tenuta da Iqbal durante la cinquattaquattresima 
seduta della Aristotelian Society (5/12/1932). Cfr. Proceedings of the Aristotelian 
Society, (New Series), XXXIII (1933), 341; The Muslim Revival (Lahore), I/iv (Di- 
cembre 1932), 329-349. 

2- Riferimento diretto al padre di Iqbal, che era noto per essere stato un devoto sufi. 
Cfr. Sulaiman Nadvi, Sair-i Afghanistan, 179; S. Nadir Niyazi, Iqbal ke Hudur, 60- 
61. 

3- Cfr. I. Kant, Critique of Pure Reason, Introduction, vi, 57-58. 

4- 11 riferimento è diretto al principio di indeterminazione di Heisenberg. Cfr. W. K. 
Heisenberg, Zeitschrift fur Physik, XLIII (1927), 172-98. A. D. Eddington, Nature 
of the Physical World, 220. 

5- Cfr. Ibn Arabi, Fusus al-Hikam, I, 108; II, 11-12. 

6- Cfr. J. Passamore, A Hundred Years ofPhilosophy, 98. 

7- Cfr. H. Vaihinger, Die Philosophie des Ah Ob. 

8- Cfr. Encyclopaedia of Religion and Ethics, II, 197-210. 

9- Cfr. A. Eddington, The Nature of Physical World, 323. 

10- Cfr. F. W. Nietzsche, The Joy fui Wisdom, V; The Twilight of the Idols, viii. 

11- Cfr. C. Jung, Contribution to Analytical Psychology, 225. 

12- Cfr. C. Jung, Psychology of the Unconscious, 42-43. 

13- Cfr. Shaikh Ahmad Sirhindi, Maktubat-i Rabbani, I, lettera 254, 34, 257 e 260. 
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